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Einleitung 
$ 1. Imaginüre Erfahrungen in der Spátantike 


In einer Epoche wie der Spátantike, die von einem tiefgreifenden religiósen 
Enthusiasmus bewegt eine Vielzahl alter und neuer Formen von Glaubensaus- 
richtungen aufleben lässt, werden Visionen und Träumen für diverse Bereiche 
des menschlichen Wirkens eine wichtige und ernst zu nehmende Bedeutung 
beigemessen. Imaginäre Erfahrungen im weitesten Sinne prägen eine für die 
Spätantike charakteristische geistige Stimmung, welche von der Überzeugung 
getragen wird, dass mittels Imagination die Perzeption transzendenter Inhalte 
möglich ist. Die zugrundeliegende Idee, dass Imagination über die Einbildung 
und das bloße Abbild des Materiellen hinausgeht, um durch das geistige Sehen 
physisch wahrnehmbare Welt und numinose Kräfte zu einer Unität im Bild 
verschmelzen zu lassen, begegnet als weitverbreitete, religionsübergreifende 
Haltung. Ungeachtet dessen, dass sich die Erklärungen über das Zustande- 
kommen von Imagination, im Folgenden als „geistige Visualisierung transzen- 
denter Inhalte“ verstanden‘, in ihren philosophischen, theologischen und ter- 
minologischen Prämissen keineswegs als einheitlich erweisen’, zieht sich die 


1 Imagination wird im Folgenden also nicht in der ursprünglichen Bedeutung des latei- 
nischen Begriffes „imaginatio“ als „(bloße) Einbildung“ oder „Scheinbild“, sondern in 
einem umfassenderen Sinne für die geistige Visualisierung transzendenter Inhalte ver- 
standen. Die akustische Wahrnehmung transzendenter Inhalte, welche häufig in enger 
Verbindung mit der Visualisierung auftritt, wird im Folgenden als Teilaspekt der /ma- 
gination behandelt (s. S. 95-100, 106 £.). Zur Bedeutungsgeschichte des Begriffes Ima- 
gination vgl. MAINBERGER, Art. Imagination 25-43. 

2 Im Griechischen verwenden die spätantiken Autoren für die hier als Imagination be- 
zeichnete Idee häufig den Begriff phantasia, so z.B. Philon, De Abrahamo 15,19-21; 
24-25; 71,4, Bd.4, p. 18,16-19,2; 27,15-30,13, oder Apollonios von Tyana (im Ge- 
gensatz zu mimesis) (s.u. A. 3). In anderen Fällen wiederum bezeichnet phantasia bloß 
die Schaffung bedeutungsloser, nichtiger Bilder; so z.B. Plotin, Enn. I 1, 9,8, Bd. 1, p. 
57,6-10, wo im Gegensatz zu phantasia („die Wahrnehmung der trügerischen Dinge“) 
der nous (Verstand) die Wahrnehmung des Numinosen ermöglicht, während in den im 
Folgenden behandelten monastischen Texten phantasia in der Regel nicht mehr für 
einen Vorgang der Verbildlichung, sondern als deren (negatives) Wahrnehmungsobjekt, 
das Trugbild, verwendet wird (s. S. 105 f. u. S. 114-120). Im Folgenden wird der Begriff 
Imagination jedoch nicht als Äquivalent eines bestimmten griechischen Terminus ver- 
wendet, der ja für jeden Kontext eigens erklärt werden müsste, sondern im weiteren 
Sinne in der oben erläuterten Bedeutung als „visuelles Wahrnehmen transzendenter 
Inhalte“. Über die verschiedenen spätantiken Erklärungen bzgl. des Zustandekommens 
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genannte Idee als realitätskonstituierende Kraft wie ein Leitfaden durch die 
verschiedenen geistigen Strömungen der spätantiken Welt. Sie ist gleichzeitig 
Grundkonstituente und elementarer Bestandteil einer Imaginationsspiritualität, 
welche für den jüdisch-hellenistischen und den spätantik heidnischen Bereich 
ebenso charakteristisch ist wie für das sich daraus entwickelnde Christentum in 
seinen unterschiedlichen Schattierungen und schließlich für ihren „materiali- 
sierten“ Ausdruck in der Bildwelt der byzantinischen Ikonographie). Auch in 
den im folgenden behandelten Texten aus dem Bereich der frühbyzantinischen 
monastischen Literatur wird der Akt der Verbildlichung transzendenter Inhalte 
unermüdlich thematisiert, zuweilen theoretisch, in den meisten Fällen aber 
anhand von literarisch ausgeschmückten Exempla über Menschen, die mittels 
Imagination, gewollt oder auch nicht, in Kontakt mit transzendenten Kräften 
treten. Da sich die geschilderten Imaginationserlebnisse keineswegs auf be- 
stimmte Formen der Wahrnehmung beschränken, wird im Folgenden der 
Sammelbegriff imaginäre Erfahrungen für alle Möglichkeiten der geistigen Vi- 
sualisierung wie Traum, Vision, Ekstase oder Erscheinung im Wachzustand etc. 
verwendet‘. 


von Imagination vgl. DRoNKE Imagination, 3-24; Cox MILLER, Dreams in Late Anti- 
quity 39-73. 

3 Für den jüdisch-hellenistischen Bereich denke man an Philons Interpretation der 
Engel als göttliche Wörter, „welche die menschliche Seele emporheben, um sie vom 
Sterblichen zu trennen und ihr den Anblick des allein Sehenswerten zu zeigen, wenn 
sie auf der himmlischen Leiter emporwandeln“, Philon, De somniis I 23,5 - 7, Bd. 3, p. 
236,11-13: ..., ónóte uiv àvépyowto [ot rop 0700 Aóyoi], ovvavaonóvteg adınv [rnv 
yov] xai zo Ovntoö dtalevyvövreg xol tijv 0£av àv üEwv ópüv póvov £mócivüpevot, 
[...]. Dazu Cox MirrzR, Dreams in Late Antiquity 61. Für den paganen Kontext sei hier 
das Beispiel des heidnischen Helden Apollonios angeführt, welcher vor dem Ägypter 
Thespesion die Schaffung von griechischen Gótterstatuen mit den Worten erklàrt 
„Imagination ... brachte diese Werke hervor — ein weiserer Schöpfer als Imitation. 
Imitation schafft, was sie sieht, aber Imagination schafft, was sie nicht sieht, und sie 
versteht die Dinge durch das, was ist“, Philostr. VA VI 19, Bd. 2, p. 78,3-6: ,,pavzaoía ... 
tata eipyácato, copotépa puńosoç 6npovyóg: pína pèv yàp ànpoopyrioet A siev, 
pavtacía 88 xol A uÀ eiósv, brodNoetaı yàp or npóc Cu dvapopdv rof óvtoc, ...“. Aus 
dem christlichen Bereich sei hier exemplarisch Dionysios Aeropagites angeführt, in 
dessen mystischer Theologie die Imagination den Aufstieg hin zur Schau des Göttli- 
chen erst ermöglicht: „Das menschenfreundliche Prinzip ... hat durch sinnliche 
Bilder die über die Himmel hinausgehenden Gedanken beschrieben ..., sodass wir 
durch das Sinnliche zum Geistigen aufsteigen und durch Symbole, die das Heilige 
schaffen, in die leichten Höhen der himmlischen Hierarchien geführt werden“, 
Dion. Ar., c.h. I, 3,16-23, p. 9,8-15 : [...], ġ pùávðponoç teierapyxta, [...], oietmote 
£iKÓot tob ozepoupavíouc Aveypdyro vóag [...], óc ðv ńuâs åvayáyor 1X tôv aic0n- 
TÕV Ent TÀ vortà Kók t&v ieponAáovov oopóXov m Tag GxAGc vOv obpavíov iepapyuv 
akpörntag. Zur Bedeutung der Imagination für die Entwicklung des byzantinischen 
Heiligenbildes s. S. 32-35. 

4 Zu Bedeutung und Terminologie der unterschiedlichen Formen der Imagination s. 
S. 95-107. 
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Dass trotz der Masse an Schilderungen von imaginären Erfahrungen in den 
behandelten Texten dem Thema bisher keine umfassende Studie gewidmet 
wurde, mag zum einen darauf zurückzuführen sein, dass verschiedene Bereiche 
der Altertumswissenschaften des vergangenen Jahrhunderts von einer dezidiert 
negativen Haltung gegenüber imaginären Erfahrungen, insbesondere dem 
Traum und seiner Deutung, als historisch irrelevanten und nicht ernst zu neh- 
menden Phänomenen geprägt waren. Äußerungen wie „Die antike Traumdeu- 
tung ist trotz ihrer wissenschaftlichen Aspirationen nicht viel mehr als ein Ge- 
misch von Fatalismus, Aberglauben und Schmutz“ geben den ablehnenden 
Grundtenor wieder, der einen Teil der wissenschaftlichen Beschäftigung mit der 
Thematik lange dominierte. Gleichzeitig gab es eine starke Tendenz zur psy- 
chopathologischen Deutung, insbesondere im Hinblick auf die Beurteilung von 
Visionserfahrungen, nicht nur, aber auch in vormodernen Kulturen und Lite- 
raturen. So wurden von der ab der Mitte des 19. Jh. aufkommenden Psycho- 
pathologie bis etwa in die Mitte des 20. Jh. religiöse Trancezustände als rein 
psychopathologisches Phänomen betrachtet‘. Eine solche, jegliche religions- 
und kulturgeschichtlichen Bedingungen der genannten Phänomene außer Acht 
lassende Herangehensweise darf aber spätestens seit ARBMAN, der in seinen 
wegweisenden Werken erstmals die aus heutiger Sicht evidenten Unterschiede 
zwischen psychisch bedingten Halluzinationserlebnissen und religiösen Visi- 
onserfahrungen formulierte, als überholt bezeichnet werden’. Seither beschäf- 
tigten sich zahlreiche Arbeiten mit der religiösen Trance in außereuropäischen 
Traditionen wie dem Schamanismus oder dem Sufismus*. Gleichzeitig wurde in 


5 OEPKE, Art. óvap 228; zur negativen wissenschaftlichen Bewertung des Traumglaubens 
in der Antike s. FRENSCHKOWSKI, Traum und Traumdeutung 43, und Knovoza, Die 
Stellung Freuds zur Vorgeschichte 223. 227, und speziell in der Byzantnistik s. CALo- 
FONOS, Dream Interpretation: A Byzantinist Superstition? 215-217, sowie TIMOTIN, 
Visions 16, A. 11; eine anschauliche Präsentation der Differenzen zwischen Mittelalter 
und Neuzeit als Ursache für eine negative Bewertung imaginärer Phänomene aus 
heutiger Sicht bietet DINZELBACHER, Mittelalterliche Visionsliteratur 5. 

6 S. dazu ARBMAN, Ecstasy or religious trance I 148 f.; BENZ, Die Vision 208; DINZEL- 
BACHER, Kórperliche und seelische Vorbedingungen 70. 

7 So fehlt etwa der durch psychische Krankheiten wie Schizophrenie oder Paranoia 
ausgelósten Halluzination jeglicher suggestive oder reflektive Charakter, was für das 
religióse Visionserlebnis dagegen charakteristisch ist; eine ausführliche Diskussion über 
die Differenzen zwischen pathologischen Halluzinationszuständen und religiösen Vi- 
sionen bei ARBMAN, Ecstasy or religious trance I 145-215, vgl. auch BENZ, Die Vision 
17; DINZELBACHER, Körperliche und seelische Vorbedingungen 71 und Dopps, Pagan 
and Christian 69. 

8 S. KzrsEv, Trance 1-189; FRENSCHKOWSKI, Art. Traum 28-33 (nützliche Zusammen- 
fassung mit weiterführender Literatur); SCHIMMEL, Mystische Dimensionen 1-620; 
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einer Vielzahl von Studien die wiederentdeckte religiöse Dimension von 
Träumen und visionären Phänomenen, v.a. in der Tradition der katholischen, 
weitgehend Augustinus verpflichteten Mystik des westlichen Mittelalters, un- 
tersucht”. Aber auch diverse Richtungen der Altertumswissenschaften haben 
sich seither der Thematik in Antike und Spätantike von kultur-, literatur-, 
philosophie- und religionsgeschichtlicher Seite angenühert'?. Was die Thematik 
in Byzanz angeht, so sind mittlerweile insbesondere die byzantinischen 
Traumhandbücher sowie die apokalyptische Literatur, sowohl im Hinblick auf 
ihre Quellenerschließung als auch auf ihre Einordnung in einen weiteren kultur- 
und mentalitätsgeschichtlichen Rahmen, erforscht worden''. Zwar sind auch die 


Dies., Sufismus 11-35; GooDMANn, Die andere Wirklichkeit 85-191; WELTE, Art. Trance 
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521-525; SEPPÄLÄ, In speechless Ecstasy 1-341. 

Als Pionierarbeit ist hier v.a. die umfangreiche Monographie von BENZ, Vision 7-655, 
zu nennen. In der aktuellen Forschung hat sich insbesondere Peter Dinzelbacher in 
zahlreichen Studien mit der Visionsliteratur im westlichen Mittelalter beschäftigt: 
DINZELBACHER, Die Jenseitsbrücke im Mittelalter 1-258; Ders., Vision und Visionsli- 
teratur im Mittelalter 1-288; Ders., Körperliche und seelische Vorbedingungen 57-86; 
Ders., Moderne Sterbeforschung und mittelalterliche Visionsliteratur 9-49; DERS., 
Mittelalterliche Visionsliteratur 1-227; Ders., Revelationes 1-108; Ders., Nova vi- 
sionaria et eschatologia 45-84; Ders., Himmel, Hölle, Heilige 1-175. Siehe auch 
S. 47 A. 192 u. 193. 

Die Grundlage für eine differenziertere Auseinandersetzung mit der Thematik schuf 
v.a. Dopps, The Greeks and the Irrational, v.a. 102-134, und Dopps, Pagan and 
Christian 1—144, welcher auch die neuere Forschung weitgehend prágte (s. auch S. 7 A. 
21). Eines der wichtigsten Standardwerke für jede Bescháftigung mit Visionen als re- 
ligionsgeschichtliches Phänomen ist nach wie vor BENZ, Vision 7-655. Wegweisend für 
die Auseinandersetzung mit imaginären Erfahrungen, insbes. mit Träumen, in der 
Spätantike ist Cox MILLER, Dreams in Late Antiquity 9-270; pies., The poetry of 
thought 1-11. Zum Vorkommen aller Arten von imaginären Erfahrungen in den un- 
terschiedlichen Teilbereichen der narrativen Literatur in der Spätantike s. S. 124 A. 613. 
Zu Träumen und Visionen in der hellenistischen, neutestamentlichen und apokryphen 
Literatur s. in der Bibliographie alle Werke von Klaus BERGER, v.a. aber BERGER, Vi- 
sionsberichte 177—233, überdies FRENSCHKOWSKI, Traum und Traumdeutung 5-47; 
Ders., Art. Traum 28-50. Zur Bedeutung von Vision und Ekstase bei Plotin und im 
Neuplatonismus allg. s. S. 76 A. 345. Zum Zusammenhang von Traum und Kaisertum in 
Hellenismus, Prinzipat und Spätantike s. WEBER, Herrscher 1-33; Ders., Kaiser, 
Träume 2-585; Ders., Träume 89-109. Zu Traum und Traumdeutung in der Antike s. 
Hanson, Dreams and Visions 1395-1427; WALDE, Antike Traumdeutung 1-233 (mit 
weiterführender Bibliographie); Dies., Traumdarstellungen 1-487; Dies., Traum und 
Traumdeutung 65-90; När, Traum und Traumdeutung 5-236 (mit umfangreicher Li- 
teratur und nützlicher Zusammenfassung der Forschungsgeschichte auf den Seiten 12- 
14). 

Zu den Traumhandbüchern: Bravo GARCÍA, Interpretación 63-82; CALOFONoSs, Dream 
Interpretation 215—220; OBERHELMAN, Oneirocriticon 1-314; Ders., Dreambooks 1- 
237; MavrouDı, A Byzantine Book on Dream Interpretation 1—119; siehe auch 
S. 146 A. 714 u. 715. Zur Apokalyptik: PoDKALSKY, Byzantinische Reichseschatologie 1— 
103; ABRAHAMSE, Introduction 1-9; ALEXANDER, Apocalyptic Tradition 13-225; 


8 2. Forschung 5 


theoretischen Werke der mystischen Theologen der ersten byzantinischen 
Jahrhunderte verschiedentlich mit Blick auf die Bedeutung von Vision und 
Gottesschau behandelt worden", die hier zur Diskussion stehenden Quellen der 
monastischen Literatur wurden aber bzgl. des Themas als literatur- und kul- 
turgeschichtliches Phänomen noch kaum systematisch untersucht". Gleichwohl 
ist gerade in den letzten Jahren ein verstärktes Interesse an der Thematik zu 
beobachten, was u.a. an der Veranstaltung einer internationalen Tagung zu 
Träumen und Visionen in Byzanz durch das Institute of Byzantine Research of 
the National Hellenic Research Foundation (NHRF) deutlich wird. Von den 
neueren und neuesten Publikationen ist insbesondere ein Aufsatz von S. 
RUBENSON zu erwähnen, der sich mit dem Stellenwert von Himmelsreisen in 
den Briefen des Ammonas und des Antonios beschäftigt und gerade auch für 
die vorliegende Studie zusätzliche interessante Erkenntnisse liefert?. Auch S. 
Tımorıns neue Monographie über den Zusammenhang von Visionen, Prophe- 
zeiungen und Macht in Byzanz enthält, trotz ihrer Fokussierung auf die mit- 
telbyzantinische Hagiographie, einige Beobachtungen, die für den hier behan- 
delten Gegenstand von Interesse sind'^. 


MAGDALINO, History of the Future 3-34; Ders., Prophétie inédite 391—402; Ders., The 
Year 1000 233-270; CAMERON, Oracles and Earthquakes 45-52; Baun, Tales 3-6; 
BRANDES, Apokalyptische Literatur 305—322; Ders., Anastasios 24-63; Ders., End- 
zeiterwartung 301-320 (die drei zuletzt genannten Titel mit umfangreicher und aktu- 
eller Literatur zur Thematik). 

12 Die vorhandenen Untersuchungen beschäftigen sich in erster Linie mit den Werken der 
großen monastischen Theoretiker wie Gregor von Nyssa, Euagrios Pontikos, Pseudo 
Dionysios Areopagites und Maximos Homologetes, s. die Literatur in Kap. 1.2.3, A. 89; 
Kap. 2.3.1 C, A. 229, 236 u. 237; Kap. 2.4.1, A. 347; Kap. 3.4.1, A. 531. S. v.a. auch 
BIEDERMANN, Art. Mystik, Sp. 989—991 sowie UTHEMANN, Art. Mysticism 1431 und 
Bruw, Byzantinische Mystik 3-179 (alle mit weiterführender Literatur). 

13 Wenige Detailstudien bescháftigen sich mit einzelnen Aspekten der Thematik. So 
CoNsoLINO, Sogni e visioni nell‘ agiografia tardoantica, 238-256, der in erster Linie auf 
die Intention der Hagiographen bei der literarischen Verarbeitung von Tráumen und 
Visionen eingeht, wobei er sich bei den Quellen auf ausgewählte Beispiele aus der Vita 
Antonii, der Vita Melaniae und der Historia Lausiaca beschránkt. Einen allgemeinen 
Überblick über die Bedeutung des Traums in der gesamten byzantinischen Literatur 
bietet DAGRON, Rêver 37-55, GUIDoRIZZI, La letteratura dell'irrazionale 608 f.; 613— 
619; 626 f., sowie VINCENT-BERNARDI, Didascalie onirique 127-139. Zu Dämonologie 
und Engelsglauben in Byzanz s. MALTESE, Dimensioni bizantine 49-92; BRAKKE, De- 
mons 3-308. Zu den Höllenreisen in der byzantinischen Literatur s. LAMPAKIS, Oi 
karaßdosıs otov Karo kóopo 11-39. 

14 Awðvés ovunöcıo "Oveipa kat opáuata om Dotepn Apyarörnta kat oto BuvLävrio” 
(Ivorırobro BuGavttvóv Epsvvov. 23-24 Moiov 2008, Aðńva). Die Akten zu dieser 
Tagung sind leider noch nicht erschienen. 

15 RusnENsON, Transformation 271-289. S. S. 24 A. 67, S. 46 A. 186; S. 78 A. 356 u. 358; 
S. 152 A. 735 u. 736. 

16 Tiımorin, Visions, insbes. 1. Kap.: Visions et prophéties dans la tradition chrétienne 1— 
64. 
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$ 3. Zielsetzung und Methodisches 


Ziel der vorliegenden Arbeit ist es, die imaginären Erfahrungen innerhalb der 
frühbyzantinischen monastischen Literatur nach ihrer literarischen Verarbei- 
tung und den sich darin widerspiegelnden kulturgeschichtlichen Hintergründen 
zu untersuchen. Dabei ist zu bedenken, dass es sich bei den meisten Beispielen 
um eine literarische Ausgestaltung des Phänomens handelt, was sich durch 
Komponenten wie Unterhaltungsanspruch, Lesersteuerungsmechanismen und 
Funktionalisierung des Phänomens zu bestimmten Zwecken äußert. Eine mehr 
oder weniger starke „Topisierung“ der imaginären Erfahrungen in den behan- 
delten Texten ist — ungeachtet dessen, ob sie in ihrem Kern authentisch sind 
oder nicht — offensichtlich". Überdies ist zu bedenken, dass uns jede geschil- 
derte imaginäre Erfahrung lediglich über einen narrativen Diskurs zugänglich 
ist und seit ihrem möglichen tatsächlichen Stattfinden über eine Reihe von 
Zwischengliedern, etwa den Akt des Erinnerns, das erstmalige und vielleicht 
wiederholte Weitererzählen, erst zu ihrer literarischen Fixierung gefunden hat, 
sodass bei ihrer Rezeption immer von einer multiplen „Verfälschung“ des 
vielleicht ursprünglich authentischen Erlebnisses ausgegangen werden muss. 
Der Versuch, die Authentizität der geschilderten imaginären Erfahrungen 
nachzuweisen, wäre also von vornherein zum Scheitern verurteilt?. So wäre es 
auch wenig zielführend, die behandelten Quellen als Fallbeispiele für Methoden 
im Sinne der modernen Psychoanalyse heranzuziehen". 

Gewisse stereotype Muster sollen aber nicht zu dem Trugschluss führen, 
dass imaginäre Erfahrungen als bloßer literarischer Topos zu interpretieren und 


17 Zur Definition des Topos-Begriffes speziell in der hagiographischen Literatur vgl. 
DELIERNEUX, L'exploitation des topoi hagiographiques 57f.; PRATSCH, Der hagiogra- 
phische Topos 22 f.; zu Prophezeiungen und Träumen als hagiographischer Topos vgl. 
Ebd. 290-297. 

18 So auch WEBER, Kaiser, Träume 10; HANsoN, Dreams and Visions 1401; Bovon, The 
Authority of Dreams 148; BRAKKE, Demons 9. 

19 Eine solche Interpretation (im Sinne der modernen Psychoanalyse) ist jetzt bei TAxiDis, 
Ovesipao 20f., im Hinblick auf Träume, Visionen etc. in der spätbyzantinischen Histo- 
riographie anzutreffen. Zu der Problematik solcher Herangehensweisen vgl. auch BEHR, 
Aelius Aristides 171; FRENSCHKOWSKI, Traum und Traumdeutung 7; WALDE, Antike 
Traumdeutung und moderne Traumforschung 9f. Nichtsdestotrotz erweisen sich, ins- 
besondere im Hinblick auf die Funktion und Bedeutung von narrativen Bildern bei 
imaginären Heilungsvorgängen, psychoanalytische Interpretationsansätze dort als wei- 
terführend, wo sie von den Texten selbst vorgegeben werden (s. S.48 A. 197; S. 69 A. 
313, S. 116 A. 565). Die Möglichkeiten eines solchen Ansatzes werden insbesondere in 
der exzellenten Studie über das ägyptische Mönchtum von BRAKKE, Demons 3-246 
deutlich, der die Visualisierungen des Dämonischen innerhalb ihres kulturgeschichtli- 
chen Rahmens als Äußerung von Repression, Projektion und persistenten Ängsten 
deutet (Ebd. 8). 
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die behandelten Beispiele als historische Zeugnisse völlig belanglos wären”. So 
wenig es möglich ist, die Authentizität der beschriebenen imaginären Erfah- 
rungen nachzuweisen, so fruchtlos wäre der Versuch, das Gegenteil zu beweisen. 
Sieht man einmal von einem strikt positivistischen Ansatz der Quelleninter- 
pretation ab, welcher den im Folgenden behandelten Erzählungen kaum einen 
historischen Wert abzugewinnen vermag, ist die imaginäre Erfahrung doch in 
einem engen kulturgeschichtlichen Zusammenhang, nicht nur mit den Autoren, 
sondern auch mit dem in den Texten thematisierten monastischen Umfeld und 
dessen weltlichen Wirkungskreis zu interpretieren. Dies wird auf einer theore- 
tischen Grundlage gerade von jenen Quellen bestätigt, deren Entstehung und 
Rezeption in einem besonders nahen Verhältnis zum monastischen Milieu zu 
sehen sind wie die Traktate von Euagrios Pontikos und Ioannes Klimakos, aber 
auch die Korrespondenz des Barsanuphios und Ioannes. In diesen Abhandlun- 
gen, häufig aber auch in den auf den ersten Blick rein narrativ anmutenden 
Beispielen aus den Viten, Vätersprüchen und Exempla-Sammlungen, finden 
sich theoretische Reflexionen über verschiedene Aspekte der imaginären Er- 
fahrungen, welche von einer intensiven, über die bloße literarische Verwendung 
hinausgehenden Auseinandersetzung mit der Thematik zeugen. Gleichzeitig 
lassen sich über den Weg der literarischen und terminologischen Analyse der 
Erzählungen von imaginären Erfahrungen die entsprechenden geistesge- 
schichtlichen Konzepte zurückverfolgen. Diese Herangehensweise an die uns in 
literarischer, häufig motivisch anmutender Ausformung begegnenden imaginä- 
ren Phänomene ist nicht mehr neu und entspricht der inzwischen in allen Be- 
reichen der Kulturwissenschaften anerkannten und erstmals von Dopps for- 
mulierten These der „Cultural Patterns, welche von diversen Wissenschaft- 


20 Zu den beiden wissenschaftlichen Extrempositionen ,Historizitát versus Fiktionalität‘ 
speziell in Bezug auf die hagiographische Literatur vgl. PRATSCH, Exploring the Jungle 
62; zu Topos und Historitzitát in der hagiographischen Literatur vgl. DERs., Der ha- 
giographische Topos 364-371; zur Problematik der modernen Historizitätsfrage in 
Bezug auf Texte anderer Epochen, insbesondere des Mittelalters vgl. JoHANEK, Die 
Wahrheit der mittelalterlichen Historiographen 23 f.; VOLLMANN, Erlaubte Fiktionalität 
65. 71; Lirsuirz, Beyond Positivism and Genre 113. Zur Problematik einer einseitig 
topischen Bewertung von Visionen in der byzantinischen Hagiographie jetzt auch 
Tımorin, Visions 16. 

21 Dopnps, The Greeks and the Irrational 112, erklärt den Terminus „cultural pattern“, 
folgendermaßen: „Experiences of this type reflect a pattern of belief which is accepted 
not only by the dreamer but usually by everyone in his environment; their form is 
determined by the belief, and in turn confirm it, hence they become increasingly styli- 
sed. As Tylor (E. B. Tylor, Primitive Culture II 49) pointed out long ago, jit is a vicious 
circle: what the dreamer believes he therefore sees, and what he sees he therefore 
beliefes‘“. Wie Dopps, Pagan and Christian 39, später weiter spezifiziert, ist damit nicht 
„the pattern of the dream as actually dreamt, but simply the pattern to which it con- 
forms in memory“ gemeint. 
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lern übernommen wurde? und CHRISTINE WALDE in Bezug auf den Traum fol- 
gendermaßen formulierte: „Psychopathologisch ist der Traum ein universales 
Phänomen der Menschen, inhaltliche und ikonographische Bestimmungen 
führen aber bereits in die Deutung und das Verständnis des Traums als kul- 
turabhängig hinein“. Für die hier behandelten Texte bedeutet dies also, dass 
das von den móglicherweise einmal authentisch erlebten imaginüren Erfah- 
rungen Weitererzáhlte und schriftlich Fixierte als verdichteter Sinngehalt einer 
gesellschaftlichen Realität zu verstehen ist, welche sich in einer kollektiven 
Bild- und Formsprache literarisch manifestiert. Diese Sprache wiederum darf 
nur dann Gültigkeit und Wirksamkeit beanspruchen, wenn sie das kulturelle 
Gedächtnis und das Wertesystem der Gesellschaft, in der und zu der sie spricht, 
maßgeblich berührt”. 

Daraus ergibt sich unweigerlich die Frage, was wir uns im Zusammenhang 
mit Autorschaft und Rezeption der im folgenden behandelten monastischen 
Literatur unter Gesellschaft eigentlich vorzustellen haben; ein mönchisches, 
vielleicht auch ein weiterreichendes geistliches Milieu, oder die byzantinische 
Gesellschaft in einem umfassenderen Sinne? Wie weit der Radius der in der 
frühbyzantinischen monastischen Literatur verarbeiteten Imaginationswelt in- 
nerhalb der gesamten byzantinischen Gesellschaft tatsächlich reichte, kann si- 
cherlich nur ansatzweise beantwortet werden. Dennoch lassen sich einige in- 
teressante Beobachtungen über die Wechselwirkung zwischen der literarischen 
Verarbeitung imaginärer Erfahrungen in der behandelten Literatur und be- 
stimmten kulturgeschichtlichen Entwicklungen in der byzantinischen Gesell- 
schaft in einem weiteren Sinne aufzeigen; allerdings nur unter der Bedingung, 
dass die monastische Literatur nicht ausschließlich innerhalb der herkömmli- 
chen (künstlichen) Gattungsgrenzen, welche sie als vom „profanen Geschehen“ 
sowie von der sogenannten „Profanliteratur“ (wie etwa der Geschichtsschrei- 
bung) isoliert und unabhängig erscheinen lassen möchten, interpretiert wird”. 


22 Schon bei REFOULE, Reves et Vie Spirituelle 478, A. 33 ist nachzulesen „C’est une règle 
générale que les rêves reflètent le milieu social de celui qui les forme“. In diesem Sinne 
auch Tımorin, Visions 11 f. sowie GEROK-REITER, Einleitung 8 f. 

23 WALDE, Art. Traum 530. 

24 In diesem Sinne bemerkte auch LATACZ, Lesersteuerung 76, dass „Träume auf den 
Leser eines Literaturwerks nur wirken kónnen, wenn sie nachvollziehbar die Traum- 
Erfahrung und die Traum-Handhabung der vom Autor angezielten Rezipienten 
widerspiegelt“; dazu auch DiNzELBACHER, Revelationes 57 und GEROK-REITER, Ein- 
leitung 9. 

25 Zur Problematik der Anwendung von Gattungsbegriffen- und Vorstellungen in der 
byzantinischen Literatur vgl. MULLET, Dancing with Deconstructionists 264 f.; DIES., 
The Madness of Genre 234-243; REINSCH, Autor und Leser 404 f.; Kazhdan, A History 
of Byzantine Literature 140—143. 
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Um einem Gesamtbild der behandelten Thematik in der Entstehungszeit der 
Texte näher zu kommen, wurde ein umfangreiches, für die frühe griechische 
monastische Literatur repräsentatives Quellenkorpus zusammengestellt. Die 
zeitliche Eingrenzung der Untersuchung bezieht sich auf die ersten, gleicher- 
maßen als spätantik wie frühbyzantinisch bezeichneten Jahrhunderte seit Kon- 
stantins „Staatsgründung“ (324/330). Eine mehr oder weniger klare zeitliche 
Zäsur bildet das „Einsetzen“ des Ikonoklasmus (726), welches sich auch in der 
monastischen, und vor allem in der hagiographischen Literatur stark bemerkbar 
macht und deshalb als eigenes Kapitel angesehen werden darf, das hier nicht 
aufgeschlagen wird”. Obwohl es nicht möglich war, sämtliche Textzeugnisse 
der frühbyzantinischen monastischen Literatur zu erfassen und manches 
Beispiel zu ergänzen sein wird, stellt das behandelte Korpus dennoch eine 
breite und repräsentative Basis für die Thematik in der besprochenen Zeit 
dar. 

Die untersuchten Texte weisen eine Vielzahl von unterschiedlichen litera- 
rischen Formen auf, für die die Bezeichnung „Hagiographie“ oder „hagiogra- 
phische Literatur“ zu eng gefasst wäre”, haben aber allesamt das gemeinsame 
Merkmal, dass sie sich mit dem asketisch-monastischen Milieu in frühbyzanti- 
nischer Zeit beschäftigen. Häufig in didaktischer und apologetischer Manier 
nach antiken literarischen Vorbildern verfasst”, thematisieren sie die asketische 
Lebensweise der frühchristlichen, im Folgenden auch als Charismatiker be- 
zeichneten „heiligen Männer und Frauen“ sowie deren Beziehung zu ihrem 
engeren und weiteren sozialen Umfeld”. Noch zu ihren Lebzeiten, aber auch 


26 Zu der im Ikonoklasmus entstandenen Hagiographie vgl. SEvcENKo, Hagiography of the 
Iconoclast Period 113-131; DuMMER, Zum Reflex des Bilderstreites in der byzantini- 
schen Hagiographie 79-92; EFTHYMIADIs, Hagiography 95-108. 

27 Vgl. Rapp, ‚For next to God, you are my salvation‘ 64; HEVELONE-HARPER, Disciples 7, 
A. 9; KrÖNUNG, Ekstasen 66, A.2. Zur Bedeutungsgeschichte des Begriffes „‚Hagio- 
graphie* [...] als wissenschaftlicher Terminus moderner Prägung“ s. DUMMER, Griechi- 
sche Hagiographie 284; Schiffer, Art. Hagiographie 1277; VAN UYTFANGHE, Art. Hei- 
ligenverehrung 151. 

28 Zu den antiken Vorbildern in den monastischen Quellen sowie ihrem didaktischen 
Charakter s. BIELER, GEIOX ANHP 1-120; Manavar (Hg.), Grégoire de Nysse, Vie de 
Sainte Macrince 26-28; OvERWIEN, Quellen 159-184; RUBENSON, Anthony 191-208; 
Ders., Transformation 272, A. 8; jetzt v.a. RAPP, Origins 119-130 und Hägg, Life 18-34 
(beide mit ausführlichen Literaturangaben). 

29 Die Unterscheidung zwischen „Holy man (= Heiliger Mann)“ und „Saint (= Heiliger)“ 
geht bekanntlich auf den berühmten Artikel von P. Brown, The Rise and Function of 
the Holy Man 80-101, zurück. Eine Zusammenfassung der durch Brown ausgelösten 
wissenschaftlichen Diskussion liefert CAMERON, On defining the holy man 27-43. Zur 
Entwicklungsgeschichte des Begriffes „Charismatiker“ und zu seiner (soziologischen) 
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posthum, wurden die Protagonisten der Texte von ihren Bewunderern, die meist 
Augenzeugen waren und einen direkten Einblick in das Handlungsumfeld der 
erzählten Geschichten hatten, in Form von großen Viten des Typs píos koi 
noùtsía, von Spruchsammlungen, Exempla und Erotapokriseis gewürdigt, oder 
sie hinterließen der Nachwelt selbst verfasste theoretische Traktate wie im Falle 
des Euagrios oder des Ioannes Klimakos”. Da sich im Laufe der Untersu- 
chungen gezeigt hat, dass die zuweilen in der Literatur anzutreffenden Eintei- 
lungen in unterschiedliche Gattungen der hier behandelten Quellen, insbeson- 
dere in hagiographische Literatur auf der einen und asketische Literatur auf der 
anderen Seite, in vielerlei Hinsicht problematisch ist, wird mit CLAUDIA RAPP 
anstelle dieser Begriffe die umfassendere Bezeichnung „monastische Literatur“ 
verwendet”. 

Aus dem primären Quellenkorpus ausgeklammert wurde die Sonderform 
der reinen Passiones, die weitgehend eigenen inhaltlichen und generischen 
Regeln folgt”. Ebenfalls als eigener Themenkomplex betrachtet und deshalb als 
Primärquellen nicht berücksichtigt wurden die Wundersammlungen der Inku- 
bationsheilungen. Als wesentlicher Teilbereich der Thematik imaginäre Erfah- 
rungen wurden sie zwar in die Untersuchungen mit einbezogen”, aufgrund ihres 
großen Umfanges und ihrer thematischen Eigenständigkeit verlangen sie jedoch 
nach einer eingehenderen separaten Untersuchung. Dasselbe gilt für die by- 
zantinische Apokalyptik und die Höllenreisen, welche zwar in engem Zusam- 
menhang mit der hier behandelten Thematik stehen, wegen ihrer eigenständi- 
gen literarischen Entwicklung, die sich überdies zu weiten Teilen außerhalb des 
festgelegten chronologischen Rahmens abspielt, aus dem Korpus der Primär- 
quellen ausgeschlossen wurden“. 


Verwendung in Bezug auf die monastische Literatur vgl. HARTMANN, Askese und Hei- 
ligkeit 1-12. 

30 Literatur zu allen behandelten Quellen und ihrem jeweiligen Handlungsumfeld s. 
S.11 A. 35-38; S.24 A. 70, sowie HanMrzss, Introduction, 57-371, EFTHYMIADIS, 
DEROCHE, Greek Hagiography 35-94 u. HÄcc, The life 18-34. 

31 Rapp, ‚For next to God, you are my salvation‘ 64. 

32 Vgl. VAN UvrFANGHE, Art. Biographie 1171 f. 

33 S. S.30 A. 110. 

34 S.S.A£ A. 11 u. 13. 
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$ 5. Abkürzungen der verwendeten Quellen 


(alphabetisch geordnet, wie in Teil II) 


AdMo  Euagrios Pontikos, Ad Monachos (4. Jhd.) 
ViAn Athanasios von Alexandreia, Vita Antonii (Mitte 4. Jhd.) [BHG 140] 
ApAl ` Apophthegmata Patrum (alphabetische Sammlung) (5./6. Jhd.?) 


[BHG 1444] 


ApSy Apophthegmata Patrum (systematische Sammlung) (5./6. Jhd.) 


Bar 


Korrespondenz des Barsanuphios und Ioannes (6. Jhd.) 


Cap Euagrios Pontikos, Capitula xxxiii (4. Jhd.) 

ViDanSt Vita Danielis Stylitae (Vita Antiquor) (5./6. Jhd.) [BHG 489] 

DeMa ` Euagrios Pontikos, De malignis cogitationibus (4. Jhd.) 

ViEu Kyrillos von Skythopolis, Vita Euthymii (nach 557) [BHG 647] 

HiLa Palladios, Historia Lausiaca (ca. 419) [BHG 1438] 

HiMo ` Historia Monachorum in Ägypto (4. Jhd.) [BHG 1434] 

ViHy Kallinikos, Vita Hypatii (nach 446) [BHG 760] 

Vilo Kyrillos von Skythopolis, Vita Johannis (nach 557) [BHG 897] 
ViloEl Leontios von Neapolis, Vita Johannis Eleemosynarii (7. Jhd.) [BHG 


886] 


ViKy Kyrillos Skythopolis, Vita Cyriaci (nach 557) [BHG 463] 
ViMa Vita Marthae (6. Jhd.)* [BHG 1174] 

ViMac | Gregor von Nyssa, Vita Macrinae (4. Jhd.) [BHG 1012] 
ViNi Vita Nicolai Sionitae (6. Jhd.)” 


ViP 


a Vita Pachomii (390—400)? [BHG 1396] 


PaThI De SS Pachomio et Theodoro (Paralipomena [Seu Ascetica], BHG 


13993) 


PaThII De Sanctis Pachomio et Theodoro (Epistula Ammonis Episcopi, BHG 


35 


36 


37 
38 


1397) 


Die ab dieser Zeit entstandenen Apophthegmen-Sammlungen vereinen eine Vielzahl 
von Vätersprüchen, die auf die älteste Tradition des ägyptischen Anachoretentums ab 
dem 4. Jh. in der sketischen Wüste zurückgehen. Vgl. Guv (ed.), Les apophthegmes des 
Péres I 23-84. 

Zu Autorschaft u. Datierung dieser Vita sowie der Vita des Symeon Stylites des Jün- 
geren vgl. VAN DEN VEN, La vie ancienne 488; Ders. (ed.), La vie ancienne I 101—108. 
129; II 251 f. 

Zu Autorschaft u. Datierung vgl. BLUM (ed.), Die Vita Nicolai Sionitae 7 f. 
Berücksichtigt wird nur die „Vita Prima“. Literaturangaben zur jüngeren griechischen 
Vita (Vita altera) und den nicht griechischen [koptischen, arabischen und lateini- 
schen] Varianten der pachomianischen Schriften, welche in dieser Arbeit nicht 
berücksichtigt werden, finden sich bei CHADwickK, Pachomios, A. 4 u. HARMLESS, 
Introduction 148-150. Zur nach wie vor problematischen Prioritätsfrage bezüglich 
den koptischen und griechischen Versionen s. Ebd. 151 f. 
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PhHi Theodoret von Kyrrhos, Philotheos Historia (kurz nach 444) [BHG 
1440] 

ViPo Markos Diakonos, Vita Porphyrii (2. Hälfte 6. Jhd.) [BHG 1570] 

Prak Euagrios Pontikos, Praktike (4. Jhd.) 

PrSp Ioannes Moschos, Pratum Spirituale (5./6. Jhd.) [BHG 1442] 

ViSa Kyrillos von Skythopolis, Vita Sabae (nach 557) [BHG 1608] 

ViSc Daniel von Raithu, Vita Johannis Climaci (6./7. Jhd.) [BHG 882] 

ScPa Ioannes Klimakos, Scala Paradisi (6./7. Jhd.) 

ViSySal Leontios von Neapolis, Vita Symeonis Stulti (Symeon Salos) (7. Jhd.) 
[BHG 1677] 

ViSyStI Antonios Hagiographikos, Vita Symeonis Stylitae senioris (5. Jhd.) 
[BHG 1682] 

ViSyStII Vita Symeonis Stylitae junioris (6. Jhd.) [BHG 1689] 

ViThSy Gregorios, Vita Theodori Syceota (frühes 7. Jhd.) [BHG 1748] 


$ 6. Aufbau und Inhalt der Arbeit 
Teil I 


In Kapitel 1 werden verschiedene grundlegende Aspekte der imaginären Er- 
fahrungen behandelt, die dem Leser einen Überblick über das Vorkommen des 
Phánomens in der monastischen Literatur verschaffen sollen. Bestimmte 
Merkmale dienen dabei als Richtlinien für eine Typisierung von imaginären 
Erfahrungen, so die Unterscheidung zwischen „gesuchten“ und „ungesuchten 
imaginären Erfahrungen“ (Kap.1.1) sowie zwischen ihrem Vorkommen im 
monastischen und im weltlichen Umfeld. V.a. in Bezug auf die gesuchten ima- 
ginären Erfahrungen lassen sich entsprechend ihrem Handlungsumfeld we- 
sentliche Unterschiede in ihrer Bedeutung und literarischen Verarbeitung auf- 
zeigen: Während die imaginäre Erfahrung im monastischen Bereich eine 
Schlüsselkomponente asketischer Spiritualität darstellt (Kap. 1.2), dominiert im 
weltlichen Umfeld der kultische Faktor der imaginären Erfahrung, die hier 
meist im Zusammenhang mit Heilungen oder anderen Formen von Hilfestel- 
lungen durch den heiligen Mann ihren literarischen Ausdruck findet (Kap. 1.3). 
Weniger scharf sind die Grenzen zwischen „monastisch“ und „weltlich“ bei den 
ungesuchten imaginären Erfahrungen vorgegeben, bei denen der propagandis- 
tisch-propädeutische Zweck der literarischen Darstellung besonders auffällt 
(Kap. 1.4). Schließlich erweisen sich verschiedene Typen von imaginären Er- 
fahrungen als wiederkehrende literarische Muster in der spirituellen Biographie 
von heiligen Männern und lassen sich somit in einen breiteren Kontext von 
biographischen Traditionen in der Spätantike einordnen (Kap. 1.5). 
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In Kapitel 2 wird die Frage behandelt, inwieweit die verschiedenen Formen 
und Typen von imaginären Erfahrungen an bestimmte Bewusstseinszustände 
gebunden sind. Dabei läßt sich zeigen, dass alle Typen von imaginären Erfah- 
rungen sowohl im Schlaf, im Wachzustand als auch in tranceartigen Zustánden 
vorkommen kónnen und somit verschiedene in der modernen Literatur zu 
findende abgrenzende Definitionen von Begriffen wie „Vision“, „Erscheinung“ 
oder „Traum“ auf die hier behandelten Quellen nicht zutreffen. Wichtiger als 
die Nennung des Bewusstseinszustandes war den Autoren oft die sensuelle, also 
visualisierte (und/oder auditive) Vermittlung von transzendenten Inhalten und 
die dadurch ausgelósten esoterischen Vorgänge (Kap. 2,1 u. Kap. 2.2). Wird der 
Schlaf als Prädisposition von imaginären Erfahrungen genannt, so ist eine 
häufige, kaum zufällige Vermeidung von Traumbegriffen zu beobachten, die mit 
einer tendenziell negativen Bewertung des Traumes in der frühchristlichen Li- 
teratur zu erklären ist. Die Möglichkeit einer positiven Beurteilung ist nur im 
Falle von Offenbarungsträumen gegeben, die in den Texten zumeist durch eine 
zusätzliche Visionsterminologie gekennzeichnet sind (Kap. 2.3.1 A). Während 
der Traum in den Texten nur selten als völlig nichtig und bedeutungslos dar- 
gestellt wird (Kap. 2.3.1 B), beschäftigen sich die Autoren — sowohl auf exem- 
plarischer als auch auf theoretischer Ebene — besonders ausführlich mit den 
dämonischen Träumen. Gerade die monastischen Theoretiker wie Euagrios und 
Ioannes Klimakos sind darum bemüht, das Zustandekommen und die damit 
zusammenhängende Möglichkeit der Vermeidung von dämonischen Träumen 
auf philosophischer und humoralpathologischer Grundlage zu erklären 
(Kap. 2.3.1C). In enger Verbindung mit der Degradierung des Traumes ist die im 
frühbyzantinischen Mönchtum verbreitete Ablehnung des Schlafes zu sehen. 
Wie sich an zahlreichen Beispielen zeigen lässt, stellt das nächtliche Wachen 
eine Schlüsselkomponente der asketischen Spiritualität dar, die gerade im Zu- 
sammenhang mit imaginären Erfahrungen von zentraler Bedeutung ist 
(Kap. 2.3.2). Nicht nur das nächtliche Wachen, sondern auch zahlreiche weitere 
in den Texten genannte spirituelle Übungen erweisen sich als Voraussetzung für 
Zustände der religiösen Trance, in denen die nach innen gerichtete Wahrneh- 
mungsfähigkeit geschärft wird und imaginäre Erfahrungen besonders häufig 
auftreten. Selbst überraschende imaginäre Erfahrungen in Krankheitszuständen 
erweisen sich aufgrund ihres häufigen Auftretens als Folge von exzessiv aus- 
geübten asketischen Praktiken letztlich als Komponente der spirituellen 
Übungen. Auch bei weltlichen Christen ist das Herbeiführen von Trancezu- 
ständen im Zusammenhang mit imaginären Erfahrungen verschiedentlich be- 
legt, hier aber als rituelle Handlung zum Zwecke von Heilungen und anderen 
Hilfestellungen durch heilige Männer (Kap. 2.4.). Bei der einzigen in den Texten 
terminologisch festgelegten Form von religiöser Trance handelt es sich um die 
(mystische) Ekstase, die ihre Legitimation auf der Grundlage der Kirchenväter 
in Figuren des Alten und Neuen Testaments hat, jetzt aber in einen Aktuali- 
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tätsbezug zu der in den Quellen beschriebenen monastischen Spiritualität 
gesetzt wird und sich damit in eine für die gesamte (christliche und nicht 
christliche) Spätantike charakteristische Imaginationsspiritualität eingliedert 
(Kap. 2.4.1). Die in den Texten oft detailliert beschriebene physische und 
emotionale Symptomatik der mystischen Ekstase sowie ihre bewusste Kon- 
trastierung mit dem Schlaf zeigt deutlich, dass sich die Autoren über die Un- 
terschiede der jeweiligen Bewusstseinszustände im Klaren waren und diese bei 
den Erzählungen über imaginäre Erfahrungen bewusst einsetzten (Kap. 2.4.1.1). 
Trancezustände, speziell die Ekstase, werden auch wiederholt im Zusammen- 
hang mit Heilungen oder anderen Heilserfahrungen von weltlichen Christen 
erwähnt und stellen somit neben dem Traum, der in der Tradition der Inkuba- 
tion in der christlichen Volksfrömmigkeit seine Bedeutung nicht verloren hatte, 
eine legitime Möglichkeit der durch induzierende Handlungen evozierten 
imaginären Erfahrung dar (Kap. 2.4.2). Als Gegenprinzip zur mystischen (und 
Heilungs-) Ekstase wird in den Texten wiederholt die dämonische Ekstase 
thematisiert, deren Ursprünge in der antiken (dionysischen) Bedeutung des 
Begriffes liegen, und die bei den Kirchenvätern erstmals negativ ausgelegt wird. 
Während die letzteren jedoch die dionysische Ekstase mit den vorgetäuschten 
Prophezeiungen der Háretiker (z.B. Montanos) in Verbindung bringen, wird sie 
in den monastischen Texten mit diversen krankhaften Zuständen, deren Ursa- 
che zumeist auf dämonische Besessenheit zurückgeführt werden, begründet 
(Kap. 2.4.3). Wie es im frühen Christentum (zurückgehend auf das Neue Tes- 
tament) weithin üblich war, beschreiben auch die monastischen Autoren die 
Symptome der dämonischen Besessenheit mit denjenigen der Epilepsie. Aller- 
dings ist in der Bezeichnung der dämonischen Besessenheit als „Ekstase“ und 
kaum mehr als „Mondsucht“ (wie noch im Neuen Testament und bei Origenes) 
eine terminologische (und damit inhaltliche) Veränderung bei der Darstellung 
des Phänomens festzustellen (Kap. 2.4.3.1). 

Ausgangspunkt der formalen und terminologischen Ausführungen in Ka- 
pitel 3 ist die in Kapitel 2 eruierte Beobachtung, dass die auffälligste Konstante, 
die sich inhaltlich und terminologisch durch sämtliche Beispiele von imaginären 
Erfahrungen hindurch zieht, nicht die zugrundeliegende Form bzw. der Be- 
wusstseinszustand ist, sondern vielmehr der Akt des Sehens (der zuweilen durch 
den des Hörens ergänzt wird). Die erstrangige Bedeutung des visuellen Aspekts 
bei imaginären Erfahrungen lässt sich anhand der von den Autoren verwendeten 
Terminologie zur Einleitung des Imaginationsvorganges, aber auch anhand von 
verschiedenen weiteren terminologischen und formalen Beobachtungen zeigen. 
Damit erfährt der visuelle Faktor gegenüber den Offenbarungserzählungen des 
Neuen Testaments eine deutliche Aufwertung, während die Audition an Be- 
deutung verliert. Die Begründung für diese Entwicklung ist nicht nur im er- 
baulichen und propädeutischen Anspruch der monastischen Literatur zu su- 
chen, sondern auch in der für die gesamte Spätantike charakteristische Imagi- 
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nationsspiritualität, für die imaginäre Erfahrungen eine real erlebbare Form der 
Gotteserfahrung darstellten (Kap. 3.1). Die Verwendung aller weiteren im Zu- 
sammenhang mit imaginären Erfahrungen vorkommenden Begriffe werden in 
den Gruppen „Träume“ (Kap.3.2), „Ekstasen“ (Kap.3.3), „Gesichte und 
Stimmen“ (Kap. 3.4), „theoria und phantasia“ (Kap. 3.4.1), „phone“ (Kap. 3.4.2) 
und „Andere Imaginations-Begriffe“ (Kap. 3.5) abgehandelt und in entspre- 
chenden terminologischen Tabellen präsentiert (Kap. 3.6). 

In Kapitel 4 geht es schließlich um die Beurteilung des in den imaginären 
Erfahrungen Geschauten als wahr oder trügerisch bzw. dämonisch, wofür der 
paulinischen Gabe der Unterscheidung (tò xyépicpa tfjg Ötakpioewg) eine erst- 
rangige Bedeutung beigemessen wird, wie auf einer breiten Textgrundlage ge- 
zeigt werden kann (Kap. 4.1.1). Dabei wird deutlich, dass die Autoren darum 
bemüht waren, den christlichen Charismatiker in der Funktion des Richters 
über imaginüre Erahrungen dem im frühen Christentum von kirchlicher und 
staatlicher Seite bekämpften Traumdeuter entgegenzustellen (Kap. 4.1.2). Die 
Schlüsselkompetenz, die dem mit der Unterscheidungsgabe ausgezeichneten 
Charismatiker zugesprochen wurde, war nicht nur die Unterscheidung zwischen 
wahren und falschen Offenbarungen, sondern auch das Verstehen und Inter- 
pretieren von allegorischen Inhalten aller Formen von imaginären Erfahrungen 
(also nicht nur von Träumen) (Kap. 4.2.1 u. Kap. 4.2.3). Gleichzeitig spielt ge- 
rade bei den allegorischen Bildinhalten der literarisch-erbauliche Charakter 
eine entscheidende Rolle, was in besonderem Maße auf die implikativen In- 
spirations-Allegorien zutrifft, die dem Rezipienten aufgrund ihrer weit ver- 
breiteten literarischen Vorbilder auch ohne Auslegung verstándlich gewesen 
sein dürften (Kap. 4.2.2). Eine ernst zu nehmende Konkurrenz für alle Typen 
von heidnischen Mantikern wird der christliche Charismatiker aber erst durch 
die Prophetengabe, die ihm auf der Legitimationsgrundlage des Alten und 
Neuen Testaments erlaubt, in die Zukunft weisende (imaginäre, aber auch an- 
dere) Zeichen zu deuten und damit — ganz im Einklang mit der kirchlichen und 
kaiserlichen Gesetzgebung — alle Formen von divinatorischen Praktiken au- 
Derhalb eines christlichen Interpretationsrahmens als dämonisches Agieren in 
die Schranken zu weisen. Von besonderer Brisanz ist im Zusammenhang damit 
der wachsende Einfluss des Charismatikers auf die oberste Spitze des byzanti- 
nischen Reiches, und damit auch auf die kaiserliche Politik (Kap. 4.3.1 u. 
Kap. 4.3.2). Dass der heilige Mann aber nur in einem Exemplum als Traum- 
deuter im engeren Sinne fungiert, zeigt die Bemühung darum, die Kompetenzen 
des christlichen Charismatikers klar von denen des heidnischen Oneirokrites 
abzugrenzen und somit nicht eine identische, sondern eine neu definierte Form 
der gesellschaftlich akzeptierten Autoritát in Bezug auf die in die Zukunft 
weisende Zeichendeutung zu finden (Kap. 4.3.3). Neben der Unterscheidungs- 
und der Prophetengabe wird zahlreichen heiligen Männern die unter den pau- 
linischen Charismen nicht erwähnte Gabe der Klarsicht (tò óiopatikóv yápiopo) 
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zugesprochen, die sie befähigt, simultan zur physisch wahrnehmbaren Welt die 
Regungen der Seelen ihrer Mitmenschen wahrzunehmen. Dabei wird deutlich, 
dass die Autoren daran interessiert waren, die Klarsicht als zusätzliche Gabe 
neben den biblisch legitimierten Charismen der Unterscheidung und der Pro- 
phezeiung zu etablieren (Kap. 4.4). 


Teil II: Quellen 


Durch die in Teil II der Arbeit präsentierten Textbeispiele soll dem Leser ein 
umfassender Überblick über das Vorkommen imaginürer Erfahrungen in den 
Quellen ermöglicht werden. Zu finden sind in durchnumerierter Abfolge 
sämtliche Belegstellen aus den behandelten Quellen, die in einem direkten 
Bezug zu imaginüren Erfahrungen stehen, sei es in Form von theoretischen 
Abhandlungen, sei es in Form von Exempla. Um den Umfang des Anhangs in 
einem überblickbaren Rahmen zu halten, werden vor allem die längeren Bei- 
spiele zusammenfassend in paraphrasierter Übersetzung wiedergegeben, wobei 
Passagen mit der für die Ausführungen in Teil I und in den Tabellen (Kap. 3.6) 
relevanten Terminologie im griechischen Original angeführt werden. Um der 
paraphrasierten Darstellung einen einheitlichen Charakter zu verleihen, werden 
die Quellen, welche die Protagonisten häufig in direkter Rede sprechen lassen, 
meist nicht in wórtlicher Übersetzung, sondern narrativ in der dritten Person 
wiedergegeben. Wórtliche Übersetzungen werden immer mit Anführungszei- 
chen gekennzeichnet. In Teil I wird in den Anmerkungen auf die Nummern der 
jeweils behandelten Textbeispiele aus Teil II verwiesen. 

Die Gründe für die vorliegende Typologie der imaginüren Erfahrungen (vgl. 
Teil I A-R) sind zugleich inhaltlicher wie auch praktischer Natur. Um über- 
haupt einen Überblick über die unzühligen in den Texten vorkommenden 
Beispiele von imaginüren Erfahrungen zu verschaffen, war es notwendig, ein 
System zu finden, nach welchem diese sich ordnen und gruppieren lassen. Im 
Laufe der Quellenlektüre hat sich gezeigt, dass sich die Erzählungen am ehesten 
nach den Inhalten einteilen lassen, welche die durch die imaginüre Erfahrung 
ausgelóste Wirkung auf den Menschen (z. B. Berufung, Vergebung von Sünden, 
Heilung usw.) kennzeichnen. Selbstverstándlich handelt es sich dabei um ein im 
Nachhinein auferlegtes „künstliches Konstrukt", welches weder Vollständigkeit 
und Abgeschlossenheit beansprucht noch ausschließt, dass die Grenzen zwi- 
schen den einzelnen Typen der imaginären Erfahrungen fließend sind. 


Teil I 


1. Kapitel — Aspekte von imaginären Erfahrungen in der 
frühbyzantinischen monastischen Literatur 


1.1 Gesuchte und ungesuchte imaginäre Erfahrungen 


Bei der Beschäftigung mit imaginären Erfahrungen drängt sich unweigerlich 
eine gewisse Grundambivalenz der Thematik auf, die kein Spezifikum der hier 
behandelten Texte ist, sondern in der gesamten Religions-und Kulturgeschichte 
überall beobachtet werden kann, wo das Verlangen nach visionären Erfahrun- 
gen bestimmte Praktiken zum Evozieren derselben hervorgebracht hat: Ge- 
meint ist die dem suggestiven Charakter der Visionserfahrung implizite Ambi- 
valenz zwischen dem induzierten, gesuchten und dem überraschenden, unge- 
suchten Moment ihres Auftretens”. Auch die Texte der frühbyzantinischen 
monastischen Literatur vermitteln, dass es sich bei imaginären Erfahrungen um 
ein Phänomen handelt, dessen Auftreten für die Gläubigen, sowohl innerhalb 
als auch außerhalb des monastischen Umfelds, jederzeit im Bereich des Mög- 
lichen lag. Diese grundlegende Bereitschaftshaltung impliziert einerseits das 
Verlangen danach, Offenbarungen zu suchen, sie selbst zu induzieren. Ande- 
rerseits aber beinhaltet sie die omnipräsente Möglichkeit der überraschenden 
Offenbarung als einer plötzlich und unvermittelt hereinbrechenden Gnade 
(oder auch Strafe) Gottes. Die genannte Spannung zwischen induziertem und 
überraschendem Moment entspringt also derselben Voraussetzung, nämlich 
einer suggestiven Erwartungshaltung, und stellt somit eher zwei Seiten einer 
Medaille als einen wirklichen Gegensatz dar. Aus eben diesem Grund wird auch 
jede induzierte imaginäre Erfahrung von einem überraschenden, nicht vorher- 
sehbaren Aspekt durchdrungen, und jede überraschende Offenbarung durch die 
zugrundeliegende Disposition bedingt. Eine Abgrenzung zwischen induziert 
und überraschend ist letztlich also weniger scharf vorgegeben, als es auf den 


39 S. dazu BENZ, Die Vision 37; BIEDERMANN, Art. Mystik 989; zum gleichen Phänomen in 
der klassischen syrischen Literatur und im Sufismus s. SEPPÄLÄ, In speechless Ecstasy 51. 
Besonders deutlich geht das Spannungsfeld zwischen induzierter und überraschender 
Visions-Erfahrung aus dem spezifischen Vokabular des Sufismus hervor, wo termino- 
logisch zwischen der „plötzlich als Gnadengabe geschehenden Ekstase“ (arab. wagd) 
und „dem sich-in-Ekstase-zu-versetzen-Suchen* (arab. tawaggud bzw. tawagud) unter- 
schieden wird, vgl. SCHIMMEL, Art. Ekstase 410; Dies., Mystische Dimensionen 254. 
Dass die Problematik bis heute nicht an Aktualität verloren hat zeigt HOFFMAN, Zur 
Aktualität der Besessenheit 18. 
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ersten Blick scheint, dient aber im Folgenden dennoch als hilfreiche Einteilung 
für die Untersuchung des Gegenstanden innerhalb der behandelten Texte. 


1.2 Gesuchte imaginäre Erfahrungen im asketischen Milieu 
1.2.1 Das charismatische Privileg 


Imaginäre Erfahrungen, in denen das induzierende Element deutlich zutage tritt 
bzw. explizite Erwähnung findet, kommen häufig in Berichten über charisma- 
tische Persönlichkeiten aus dem asketisch monastischen Milieu vor. Hier wird 
die imaginäre Erfahrung als Weg, mit dem Göttlichen in Kontakt zu treten und 
zu kommunizieren, propagiert und als zentraler Aspekt monastischer Spiritua- 
lität ständig herbeigesehnt und evoziert. Erwartungsgemäß wird wiederholt 
betont, dass die göttliche Offenbarung nie alleine durch den menschlichen 
Willen herbeigeführt werden kann, sondern grundsätzlich als ein Gnadenakt 
Gottes verstanden werden muss, dessen Willen sowohl die Auswahl der Visio- 
näre als auch der Zeitpunkt, an dem sich Visionen zutragen, unterliegen. An- 
tonios etwa verlangt, dass wegen seiner Visionen nicht er, sondern vielmehr der 
Herr bewundert werde, da dieser die Menschen mit der Gnade ausgestattet 
habe, Gott gemäß ihren Kräften zu erkennen”. Auch von anderen heiligen 
Männern wird erzählt, dass sie durch die Gnade Gottes Visionen empfangen 
haben, so von Nikolaos, dem ein Engel in der Gestalt eines Soldaten erschien 
und sagte: „Da der Herr dir die Gnade erwiesen hat, in Form einer Offenbarung 
die Werke Gottes zu sehen, werde ich dir nun die Engelsgesichte zeigen“*, und 
einem Schüler des Symeon Stylites des Jüngeren erschien „durch die in ihm 
wohnende Kraft der Gnade gleichsam der Morgenstern*, der ein Raubtier, das 
ihn bedrohte, vertrieb?. Insbesondere diejenigen Offenbarungstypen, die sich in 
der Tradition von I Kor 12,4 als Teil der charismatischen Gaben - des charisma 
der Prophezeiung und des charisma der Unterscheidung? — erweisen, sind nur 
Auserwählten zugedacht und daher dem Nicht-Charismatiker unzugánglich. So 
sagt auch Kyrillos von Skythopolis „wenn der Herr beschließt, seinen Heiligen 
etwas zu offenbaren, sind diese Propheten. Wenn er es aber verbergen will, dann 
sehen sie so wie alle anderen auch*^. Der Privilegierung bestimmter Asketen in 
Bezug auf góttliche Offenbarungen haftet v.a. für das ágyptische Koinobiten- 


40 70. 

41 90 (3). 

42 148. Zu diesem Bsp. siehe auch S. 69 A. 311. Weitere Belegstellen, in denen die góttliche 
Gnade (xapıs) Erwähnung findet: 92, 179, 187, 203, 227, 253, 254, 268, 295, 426. 

43 S.S.117 A. 570 u. S. 131. 

44 29. 
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tum, welches sich bereits in der ersten Hälfte des vierten Jahrhunderts zu einer 
Massenbewegung entwickelt hatte, eine nicht zu unterschätzende autoritäts- 
konstituierende Konnotation im soziologischen Sinne an, was besonders deut- 
lich aus den Pachomianischen Schriften hervorgeht“. Hier werden die Brüder 
wiederholt belehrt, nicht danach zu verlangen, Visionen und dergleichen zu 
sehen“, gleichzeitig aber auch nicht daran zu zweifeln, wenn jemand erzählt, ein 
göttliches Gesicht gesehen zu haben”. Nur die echten Charismatiker, das heißt 
Pachomios und sein Schüler Theodoros, sind nämlich in der Lage, Offenba- 
rungen zu empfangen“. Als geschildert wird, dass Pachomios eine heilige 
Stimme in der Luft hörte und sah, wie die Seele eines sterbenden Bruders in den 


Himmel emporstieg, „hörten und sahen die anderen Brüder nichts davon“. 


1.2.2 Schweigen oder Reden über imaginäre Erfahrungen? 


Die Legitimierung des wiederholt propagierten charismatischen Privilegs in 
Bezug auf Offenbarungen gründet letztlich auf dem Theologumenon der Un- 
benennbarkeit und der Unbeschreibbarkeit des Mysterium Gottes, das seinen 
mystischen Charakter verlieren würde, wenn es für jeden ohne weiteres zu- 
gänglich wäre. Dies jedoch gilt nicht nur für das Empfangen, sondern auch für 
das Erzählen von Offenbarungen. So ist es eigentlich nichts als konsequent, 
wenn der Autor der Historia Monachorum in Aegypto das Mysterium auch für 
den Leser Mysterium bleiben lässt und über die Offenbarungen des Apollo und 
dessen Schüler sagt, „dass sie vieles sahen, was Worte nicht auszusprechen und 
Ohren nicht zu hören wagen“. Gleichzeitig aber zeigt der zweite Teil des 
Satzes „und wenn sie aufwachten, erzählten sie den Anwesenden davon“ die 
Widersprüchlichkeit, in die sich hier der Autor durch die alleinige Erwähnung 
des Weitererzählens von Schauererlebnissen begibt. 


45 Strenge Disziplin und Gehorsam gegenüber der führenden Autorität war im pacho- 
mianischen koinobion Voraussetzung für das Funktionieren der klösterlichen Organi- 
sation, bei der es sich schon früh (um die Mitte des 4. Jh.) um ein schwer zu überbli- 
ckendes Massenmönchtum handelte. Dementsprechend wird in den pachomianischen 
Schriften die charismatische Legitimierung der Autorität, gerade auch durch Visions- 
erfahrungen, besonders stark hervorgehoben; vgl. CHApwick, Pachomios 22-24. Zum 
ügyptischen Mónchtum im 4. Jhd., insbesondere zu Pachomios und seinen Regeln vgl. 
Currry, The Desert A City 21-28; BAcHT, Das Vermächtnis 38—40; Rousseau, Pach- 
omius 87-118; Lorenz, Das vierte Jahrhundert 231— C233. Siehe auch S. 65 A. 285- 
287. 

46 36 u. 66. 

47 35. 

48 7, 23, 139, 254. 

49 230. 

50 27. 
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Auch andere Autoren sind zugunsten des literarischen Reichtums und 
gleichzeitig zur pádagogisch-propádeutischen Veranschaulichung christlicher, 
oft bestimmter dogmatischer Lehren inkonsequent und verwenden selbst ge- 
rade jene Mittel, die sie eigentlich als unzulässig erklären, nämlich das Erzählen 
von göttlichen Visionserlebnissen. Dieser vordergründig widersprüchlich an- 
mutende Umgang mit religiösen Inhalten ist ein für die Rhetorik des frühen 
Christentums typisches Phänomen”, welches in den hier behandelten Texten 
besonders deutlich hervortritt, wenn vom göttlichen Mysterium (wahrgenom- 
men durch imaginäre Erfahrungen), also von der Offenbarung dessen, was ei- 
gentlich als unsichtbar (döparog) gilt, berichtet wird”. Kommt es nämlich vor, 
dass einem „Privilegierten“ das Mysterium offenbart wird, so müsste dieses 
doch zumindest geheim und unausgesprochen (äppntog etc.) bleiben”. Gleich- 
zeitig aber wird der Autor, dessen erklärtes Ziel es ist, die göttliche Auser- 
wähltheit seiner Protagonisten hervorzuheben, schwerlich auf das rezipienten- 
wirksame Heiligungsmittel der Offenbarung verzichten wollen. 

Der Unstimmigkeit zwischen dem Inhalt des zentralen christlichen 
Grundsatzes der Unsichtbarkeit und Unaussprechbarkeit des Göttlichen und 
dessen Vermittlung an den Rezipienten begegnen die Autoren wiederholt mit 
rhetorischen Mitteln, die den genannten Widerspruch aber umso deutlicher 
hervortreten lassen: Als dem Autor der Vita des Symeon Stylites des Älteren 
kurz vor dessen Tod eine Engelsgestalt in einem furchteinflößenden, aber un- 
beschreiblichen Gewand erscheint, will er dies eigentlich anderen weiterer- 
zählen, wird aber durch eine Geistesentraffung daran gehindert". Zuweilen 
wird betont, dass der Charismatiker das Geschaute nur teilweise und soweit, wie 
es für die anderen von Nutzen war, weitererzählte. So heißt es von Pachomios 
und seinem Schüler Theodoros, dass ,sie manchmal Teile von dem, was sie 
gesehen hatten, entsprechend dem Willen Gottes erzählten, da sie den zu- 
künftigen Nutzen vorhersahen“” und „wenn Gott wollte, dass Pachomios etwas 
von den verborgenen Dingen sah, teilte er ihnen [den Brüdern] nur so viel mit, 


51 CAMERON, Christianity and the Rhetoric of Empire 155-188 prägte für dieses Phänomen 
den Begriff „rhetoric of paradox"; vgl. auch RoussEAU, Ascetics as mediators 49, u. 
Maltese, Dimensione 69 f. 

52 Das vor allem bei den apostolischen Vätern zum Prädikat Gottes etablierte åópatoç 
wird auch in den behandelten Texten háufig verwendet, so in 31, 66, 33, 233, 259, 267, 
278. Über die Entwicklung dieses Begriffs in der biblischen Literatur und bei den 
apostolischen Vätern vgl. MICHAELIS, Art. ópatóc, aöparog 369-371. 

53 Für die Unaussprechlichkeit von göttlichen Visionen werden in den Texten verschie- 
dene Begriffe verwendet, so üppnrog: 109, 262; avsxAäanrog: 92, 342; appa.ctoc: 92, 109; 
ansptypapoc: 38; averöınymrog: 227; ..., pù Sbvaodan [...] Aóyoig avOpwnıkoig óuyrjoa- 
oba: 92; [...] ook Zen 6myrioac0o1: 170; [...], fj o Sbvanaı dinynoaodan: 234. 

54 234. 

55 33. 
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wie ihnen zum Glauben und zur Erbauung gereichte““. In anderen Beispielen 
gehen die Autoren noch weiter, indem sie ihre Visionäre das Geschaute gänzlich 
verschweigen lassen und somit der Forderung des Abbas Poimen folgen, der 
sagte: „Wenn du Gesichte siehst und Stimmen hörst, erzähl’ es nicht deinem 
Nächsten“. So fragte auch der im Sterben liegende Bruder Zacharias, als 
Abbas Moses von ihm wissen wollte, was er sehe, ob es nicht besser sei, zu 
schweigen, worauf er die Antwort erhielt: „Ja, schweig!“”. Und Hypatios 
„wurden, als er sich selber eingeschlossen hatte, viele Geheimnisse offenbart, 
welche er aber nicht erzählen wollte“. Theodoros von Sykeon wiederum er- 
zählte seine Visionen erst unter vorher eingeholter Schweigepflicht an seine 
Brüder weiter”, Antonios sowie Symeon Stylites der Jüngere nur, nachdem sie 
dazu gezwungen worden waren, und im Pratum Spirituale ist die Rede vom 
Mónch Georgios, der seine Vision erst berichtete, als er von Abbas Anastasios 
nachdrücklich darum gebeten worden war“. Besonders deutlich tritt das Para- 
doxon durch die Schilderung, wie Theodoros von Sykeon nach seiner drei- 
zehntägigen Todesvision wieder erwachte und gefragt wurde, was er gesehen 
habe, hervor. Theodoros erzáhlt, dass er in den ganzen dreizehn Tagen, wo er 
nicht bei ihnen (den anderen Brüdern) war, nicht von der Schau in den Him- 
meln abgelassen habe. „Doch als er anfing, von dieser Schau zu erzählen, wurde 
er von einem demütigen Gedanken ergriffen. Er fing an zu weinen, schlug sich 
mit den Fingern auf den Mund, wie wenn er sich Vorwürfe machen würde, 
bekreuzigte sich über den Lippen und flehte um Vergebung für seine Worte". 
In einem Beispiel aus der Vita des Symeon Stylites des Jüngeren rechtfertigt der 
Autor nicht den Visionár, sondern sich selbst für das Erzáhlen einer Offenba- 
rung. Dies tut er mit der Begründung der Nützlichkeit für den frommen Zu- 
hórer*", was das pädagogische Anliegen des Textes offen zutage treten lässt. 
Bewusst tritt der Autor in einen Diskurs mit dem Rezipienten und lässt diesen 
mit einer gewissen „Sicherheitsdistanz“ vor dem göttlichen Mysterium an der 
imaginären Erfahrung des Charismatikers teilhaben, obschon er gerade dies 
eigentlich als unzulässig erklärt hat“. 


56 32.S. auch 380. 

57 10. 

58 210. 

59 28. Weitere Beispiele: 8, 52, 162, 209, 254. 

60 196, 238. 

61 71,110, 241. 

62 99. Ähnlich auch 246. 

63 239. 

64 257. 

65 Gourp, The Desert Fathers 177-182, interpretiert das Weitererzáhlen von visionären 
Erfahrungen hauptsáchlich im Hinblick auf die Interaktion innerhalb der Mónchsge- 
meinschaft der Wüstenväter, vergisst dabei aber, die literarische Ebene, also den Dis- 
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1.2.3 Das bewusste Herbeiführen von imaginären Erfahrungen 
durch asketische Praktiken 


Trotz der Idee der göttlichen Offenbarung als Gnadenakt, ist, wie bereits ange- 
deutet, dennoch eine starke Tendenz zum Evozieren der imaginüren Erfahrung 
festzustellen. Arsenios' Ausspruch „wenn wir nach Gott suchen, wird er uns auch 
erscheinen" ^ ist kein Einzelfall, und es wird wiederholt von Offenbarungen als 
Folge eines ausdrücklichen und mitunter ausgedehnten Bittens darum berichtet”. 
Antonios etwa erzählt, dass er ein volles Jahr betete, damit ihm der Ort der 
Gerechten und der Sünder gezeigt werde?. Diese Art von gesuchter Gotteser- 
fahrung wird als Belohnung - gleichsam als Frucht? — der harten asketischen 
Anstrengung beschrieben und bildet einen wichtigen Bestandteil des in den 
Quellen propagierten Konzepts des spirituellen Heilswegs. Entsprechend befin- 
den sich die Asketen vor der Schau häufig in spirituellen Übungen, die als we- 
sentliches Element des immer auf Gott und das Jenseits ausgerichteten „engel- 
gleichen Lebens“ (&yygX1xóc Bioc) in allen Ausprägungen des frühbyzantinischen 
Asketentums üblich waren". Zu den am häufigsten vorkommenden Kompo- 
nenten der spirituellen Übungen, die den Kórper in einen vom Diesseits abge- 
wandten und somit für die göttliche Schau empfänglichen Zustand versetzen 
sollten", gehören neben der allgemeinen „Weltflucht“ (&nóra&w) und „Fremd- 
heit“ (&evıreta), der „Sorge“ (ueAétq) und der „Trauer“ (név0oc, Opfjvog und 
xatávvu£ic)" vor allem auch das „Schweigen“ (cwn), das bei Ioannes Klimakos 


kurs zwischen Autor und Rezipienten, in die Interpretation der Texte mit einzubezie- 
hen. 

66 13. 

67 89, 90, 125, 135, 164, 189, 237, 242, 252, 256, 347, 348, 372, 383, 388. Die gleiche Be- 
obachtung macht RUBENSON, Transformation 321, auch für die Briefe des Ammonas. 

68 249. 

69 S. S. 46 A. 186. 

70 Zur Spiritualität bei den Wüstenvätern s. DRAGUET, Les Péres XX-LX; Baus, Die 
Reichskirche 355-358; SCHULZE/ZIEMER, Mit Wüstenvätern 19-253, speziell bei Eu- 
agrios S. 27 A. 89 u. S. 55-59, im pachomianischen Mónchtumg s. Rousseau, Pachomius 
119-148, und bei Ioannes Klimakos s. BLum, Byzantinische Mystik 71-158. Zum pa- 
lästinischen Mónchtum s. Currrv, Desert 82-100; HEVELONE-HARPER, Disciples 95-142 
(speziell zu Barsanuphios und Ioannes). Zur Spiritualität der syrischen Asketen s. 
CANIVET, Le Monachisme syrien 255-290; VóónBus, History of Asceticism I 69-108. 
138-169, II 256-291; speziell zur Spiritualität der Styliten- Heiligen VAN DEN VEN 
(Hg.), La vie ancienne I 130—180. Zu den verschiedenen asketischen Strómungen im 3. 
und 4. Jahrhundert, insbesondere zur begrifflichen und inhaltlichen Beeinflussung der 
monastischen Spiritualitát durch Origenes und Clemens vgl. STRATHMANN, Art. Askese 
765-770. 

71 Zu allen im Folgenden genannten Begriffen s. FRANK, AyyeXikóc Blog 18-114. 

72 Zum penthos und threnos: HAUSHERR, Penthos 1-209; Dopeı, Das Sitzen 44; in den 
Apophthegmata Patrum vgl. B. MÜLLER, Der Weg des Weinens 83-165; SCHULZE/ 
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unter anderem als „Schöpfer von Gesichten“ bezeichnet wird’*. Von erstrangiger 
Bedeutung ist überdies das „Fasten“ (&ykpózew und vnotsia)”, das „Wachen“ 
(&ypunvía)'? und verschiedene Ausdrücke der spirituellen Versenkung und Me- 
ditation wie das „Ruhen“ (ñovyía)”, das „Sitzen“ (kadilew)”, das „unverwandte 
Hinschauen“ (ärtevilew)” und natürlich immer das Gebet (edyA/npooevyn), in 
besonderer Weise das „Psalmengebet“ (yóAAew)?. Auch wenn es in den unter- 
schiedlichen Mónchszentren keine einheitlich reglementierte Form der Askese 
gab, so tauchen die genannten spirituellen Übungen als Grundpfeiler des 
Mönchtums doch in allen behandelten Texten immer wieder auf und werden 
häufig in einem direkten kausalen Zusammenhang mit imaginären Erfahrungen 
genannt”. Dabei unterstützen sie den Asketen in seinem steten Verlangen da- 
nach, schon zu Lebzeiten in die Gemeinschaft der Engel aufgenommen zu wer- 
den und mit ihnen vor dem Thron im Himmel den Herrn zu schauen (Mt 18,10), 


ZIEMER, Mit Wüstenvätern 202f., bei Ioannes Klimakos s. A. MÜLLER, Die Vita des 
Sinaiten 598 f.; BLuM, Byzantinische Mystik 104—106. 

73 Zur Schweigepraxis im frühen Mónchtum s. Kunz, Schweigen 401-457; zur siope: 
SCHIFFER, Zur Bewertung des Schweigens 1-22, in den Apophthegmata s. SCHULZE/ 
ZIEMER, Mit Wüstenvätern 156-168. Zum negativen Gegenbegriff, der „Geschwätzig- 
keit“ (noappnoía), s. BARTELINK, Quelques observations sur IIAPPHXIA 7-57. 

74 49. 

75 Zum Fasten (als asket. Praktik): Vöößus, History of Asceticism II 261-264; Baus, Die 
Reichskirche 332; BEATRICE, Ascetical Fasting 211-228; SCHULZE/ZIEMER, Mit Wüs- 
tenvätern 178-183. Siehe auch S. 71. 

76 S.S.62-69. 

77 Zur Bedeutung der Hesychia, eine im frühen Mönchtum weit verbreitete, im Sitzen 
vollzogene kontemplative Übung, vgl HausHERR, L'hésychasme 5-40. 247-285; 
Dove, Das Sitzen 149; SCHIFFER, Schweigen 2, A. 3; BLUM, Byzantinische Mystik 130— 
135; SCHULZE/ZIEMER, Mit Wüstenvätern 51-57. 

78 Häufig auch „das Sitzen in der Zelle“ (xo0(Gew Ev và keAA(o). Mehr dazu s. S. 72 A. 327 
u. 328. 

79 S. dazu Gaston, Attention 94. 

80 Über Bedeutung, Formen und Entwicklung des Gebets im frühen Christentum s. 
SEVERUS, Art. Gebet I, speziell B christlich III. - VI 1207-1255; CoyLe, What Was 
„Prayer“ 25-41; McGuckiN, The Prayer 69-108; speziell bei den ägyptischen Wüs- 
tenvätern s. Gourp, The Desert Fathers 166—177; BLUM, Byzantinische Mystik 135- 
139; SCHULZE/ZIEMER, Mit Wüstenvätern 35. 169-177, bei den syrischen Asketen s. 
Vöösus, History of Asceticism II 286-289. 

81 ,Hesychase^ (Novxaßeıv/Novyta) vor der Schau: 25, 90 (1), 129, 179, 187, 239, 245, 434. 
„Fasten“ vor der Schau: 56, 96, 166, 239, 252, 322, 350, 375, 376, 377, 448. „Wachen“ 
vor der Schau: 1, 4, 96, 135, 177, 326, 334, 368, 369, 376, 446. „Sitzen“ (ka0(Gew) vor der 
Schau: 11, 52, 61, 68, 71, 156, 179, 207, 210, 211, 217, 241, 244, 308, 332, 347, 360, 373, 
383, 437, 466. „Unverwandtes Hinschauen“ (ateviGsw) vor der Schau: 174, 230, 239, 254, 
295. Trauer, Tránen und Weinen vor der Schau: 55, 90, 114, 135, 180, 231, 262, 303, 372, 
382, 388. Psalmen- und Hymnengesang vor der Schau: 25, 93, 145, 205, 415, 435, 450. 
Gebet vor der Schau: 75, 81, 89, 90, 106, 125, 135, 164, 174, 179, 187, 189, 194, 207, 208, 
220, 221, 231, 237, 241, 242, 249, 252, 256, 318, 326, 332, 334, 346, 347, 348, 365, 371, 372, 
376, 381, 405, 406 (2), 431, 433, 475. 
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um in der Nachfolge der Jünger Jesu die Geheimnisse des Himmelreiches Gottes 
zu erkennen (Lk 8,9). In diesem Sinne ermahnt auch Hypatios seine Brüder: 
„Bedenkt, dass ihr dazu aufgerufen seid, in ein Engelsheer aufgenommen zu 
werden. Denn so wie die Engel jeden Tag den Herrn preisen, so sollt auch ihr ihn 
mit Hymnen besingen und danach eifern, ihn durch gute Werke zu loben ...“”. 
Die Schau ist hier das Ziel der mystischen Kontemplation, in der das innere Auge 
nicht auf das Sichtbare, sondern auf das Unsichtbare, das Jenseits im Diesseits, 
hingewendet ist?. Symeon Stylites der Jüngere belehrt die Brüder, dass ihnen der 
kleine Kummer im Diesseits zu einem viel größeren ewigen Ruhm verhelfe, wenn 
sie nicht zum Sichtbaren, sondern zum Unsichtbaren hinschauen, da das Sichtbare 
vergänglich, das Unsichtbare aber unvergänglich sei”. Doch trotz allen An- 
strengungen, die dem Asketen einen Zugang zu den Mysterien der himmlischen 
Welt verschaffen, bleibt die hóchste, weil unmittelbare Schau Gottes den Men- 
schen im Diesseits versagt. So ist auch die Stelle in der Historia Monachorum zu 
verstehen: „Derjenige, der würdig ist, Gott teilweise zu erkennen - die voll- 
kommene Erkenntnis Gottes kann nämlich niemand erlangen - besitzt auch die 
Erkenntnis von allen anderen Dingen. Er erblickt die Geheimnisse, die Gott ihm 
zeigt, er sieht die Zukunft voraus und schaut Offenbarungen wie die Heiligen“®. 
Die Erkenntnis Gottes kann also immer nur eine partielle sein, die das mónchi- 
sche Streben in einer Vielzahl von „indirekten“ imaginären Erfahrungen begleitet 
und sich dem Menschen durch Mittlergestalten wie Engel und Heilige oder durch 
mystische Zeichen vergegenwärtigt. Die in der imaginären Erfahrung geschauten 
Bilder werden dabei als Visualisierungen des góttlichen Wirkens verstanden und 
bedürfen deshalb zuweilen — d.h. entsprechend dem erreichten Grad der spiri- 
tuellen Vollendung — nicht nur der Unterscheidung durch einen mit der Unter- 
scheidungsgabe ausgezeichneten Charismatiker”, sondern auch einer allegori- 
schen Auslegung". Die in der imaginären Erfahrung manifestierte Gottesnähe 
nimmt also mit dem Voranschreiten auf dem spirituellen Heilsweg zu, weshalb 
der Asket einem unverschlüsselten, eigentlich erst durch den Tod vollends er- 
füllbaren direkten Gegenübertreten Gottes in der Regel im Greisenalter am 


82 ViHy 24,36, p. 156,19-158,7: BA&nete yàp tův kAfjot ouv, à6gAot [I Kor 1,26], örı eig 
ayysAıköv táyua ErAnOnre "Oonzep yàp oi Ayyeroı kað’ ékáotnv 6o&ácovciv 1óv Ozóv, 
obtoc kal opetc DuvoDvreg oxovódGete Kal toig Epyoıg 6o&óCew kaðopðoðvtes Tag åpetác, 
oC npos(rapev, npôtov èv tjv åyánnv vv npóg Osóv Kal tòv nAnotov, nerta Aë viv 
EyKpdreiav trjv fjouxíav tův óxopovi|v tijv åktnuocúvyv trjv ooopooóvnv tijv uakpoOv- 
uíov tò nevdelv Ciy Anapriav dei. 

83 Weitere Beispiele und Ausführungen zu diesem Gedanken s. S.71 f. A. 325; S. 82 A. 382. 

84 259. 

85 26. 

86 S.S.114-120. 

87 S.S. 123-131. 
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nächsten zu kommen vermag”. Die detaillierteste und älteste praktische Anlei- 
tung, auf welche Weise das Streben der frühchristlichen Asketen zum ersehnten 
spirituellen Ziel führen kann, begegnet uns in den Schriften des Euagrios. Hier 
stellt die im Logos Praktikos abgehandelte praktike die Methode dar, durch 
welche die erste Etappe des spirituellen Lebens mit dem Ziel der Leiden- 
schaftslosigkeit beschritten werden soll. Diese wiederum ist die Voraussetzung für 
die in Euagrios’ Gnostikos beschriebenen, nur von wenigen zu erreichenden 
spirituellen Erkenntnis Gottes, der gnose, welche den Asketen auch dazu befähigt 
und verpflichtet, diejenigen, die sich noch in der praktike befinden, zu unter- 
weisen und zur Leidenschaftslosigkeit hinzuführen?. Bezeichnenderweise hebt 
sich gerade Euagrios von den anderen hier behandelten Autoren dadurch ab, dass 
er die durch die asketischen Praktiken angestrebte Vision Gottes im neuplato- 
nischen Sinne als intellektuelle Schau versteht. Zwar ist auch Euagrios weit we- 
niger eindeutig als bilderfeindlich zu bewerten, als es in der Forschung aufgrund 
seiner späteren Verdammung als Origenist häufig geschehen ist". Dennoch 
werden bei ihm imaginäre Erfahrungen — und zwar nicht nur der Traum — zumeist 
mit dämonischen Anschlägen in Zusammenhang gebracht, die den Asketen am 
spirituellen Aufstieg hindern wollen?'. In allen anderen Texten ist jedoch ein mehr 
oder weniger ausgeprägter Zusammenhang zwischen spiritueller Übung und dem 
Streben nach imaginären Erfahrungen festzustellen”. 


1.2.4 Irrwege zur imaginären Erfahrung 


Deutlich wird der Zusammenhang zwischen spirituellen Übungen und imaginären 
Erfahrungen insbesondere auch dann, wenn von der Kehrseite der harten Askese 
berichtet wird. Exzessives Fasten, Wachen und das raue Leben in der Wüste oder 
in anderen Extremformen der asketischen Isolation”, führen zuweilen über die 


88 127, 189, 209, 210, 216, 219, 233, 239, 240, 245, 246. 

89 Zu praktikos und gnostikos bei Euagrios und zur Entwicklungsgeschichte der Begriffe in 
der antiken, spätantiken und byzantinischen Literatur s. GUILLAUMONT (Ed.), Evagre le 
Pontique, Traité Pratique 38-63; GuiLLAUMONT (Ed.), Évagre le Pontique, Le Gnos- 
tique 17-33; GUILLAUMONT (Ed.), Sur les pensés 256, A. 2; BRAKKE, Demons 6. 51-54. 
72-74; KoNsrANTINOVSKY, Evagrius 27-35. Zu Euagrios’ Spiritualität siehe auch S. 55 - 
59, S. 105 A. 531, S. 114 A 554, S. 118 A. 580-583. 

90 S. KoNSTANTINOVSKY, Evagrius 8 f.; 18-22. Siehe auch S. 49 f. A. 206, S. 57 A. 242 u. 243, 
S. 118 A. 582—584, S. 152 A. 736. 

91 S.S. 55-59. 

92 Ausführlicher wird darauf noch einmal in Kapitel 2.4 über die religiöse Trance und 
imaginäre Erfahrungen eingegangen. 

93 Man denke an die Styliten, die sich nicht nur den üblichen asketischen Praktiken wie 
Dauerfasten, Wachen und Gebet hingaben, sondern erschwerend dazu durch das Leben 
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Grenzen der bloßen Kontemplation hinaus und evozieren imaginäre Erfahrungen 
im Zustand der körperlichen Entkräftung und Krankheit, sodass sich dem mo- 
dernen Leser unwillkürlich der Vergleich mit Fieberträumen und Halluzinati- 
onszuständen aufdrängt”*. So in der Erzählung über den Wüstenvater Zenon, der 
sich in der Sketis aufhielt, als er eines Nachts die Zelle verließ und sich verirrte. 
Drei Tage und drei Nächte war er herumgeirrt, als er abgekämpft und kraftlos 
hinfiel, um zu sterben. Da trat ein Knabe zu ihm, der Brot und einen Becher 
Wasser bei sich hatte und zu Zenon sagte, er solle aufstehen und essen”. Auch 
vom Wüstenvater Nikolaos wird erzählt, dass er sich mit zwei Brüdern in der 
Thebais verirrte und sie sich, als sie aufgrund von Durst und Hitze nicht mehr 
gehen konnten, in den Schatten eines Tamariskenbaums setzten und den Tod 
erwarteten. Jetzt geriet Nikolaos in Ekstase und sah ein mit Wasser gefülltes 
Schwimmbecken, an dessen Rand zwei Gestalten Wasser in ein Holzgefäß füllten 
und Nikolaos und den Brüdern schließlich davon zu trinken gaben”. Offen- 
sichtlich war man sich über die Gefahren der übertriebenen Askese für das 
Mönchtum durchaus bewusst. Denn während Fäulnis, Ungepflegtheit und kom- 
plette körperliche Entkräftung für die heiligen Männer eine Auszeichnung dar- 
stellten", wurde der „normale Mönch“ vor zu viel Askese gewarnt. So sagt Isidor 
der Große zum Äthiopier Moses, der sich nach seiner Bekehrung zum Chris- 
tentum durch strenge asketische Übungen selbst kasteit, er solle aufhören, sich 
mit dem Teufel zu messen, denn auch in der Askese gebe es ein Maß”. Der 
Wüstenvater Helles wurde, nachdem er eine Woche lang gefastet hatte, von 
einem Engel aufgefordert, aufzustehen und zu essen, was er finde”, und auch dem 
Asketen Ioannes erschien, nachdem er während drei Jahren in ständigem Gebet 
aufrecht auf einem Felsen gestanden hatte, ohne sich jemals zu setzen oder zu 
schlafen, und als Nahrung nur das Abendmahl am Sonntag zu sich genommen 
hatte, ein Engel, der seinen Mund berührte und sagte, dass zwar Christus seine 
wahre Nahrung und der heilige Geist sein wahrer Trank sein solle, dass es aber 


auf der Säule jeder noch so harten Wetterbedingung ausgesetzt waren. S. dazu VÖÖBUS, 
History of Asceticism 19-35. 

94 S. die Beispiele und weitere Ausführungen zum Thema in Kap. 2.4. 

95 317. 

96 327. 

97 Selbststigmatisierung durch den physischen und sozialen Rückzug aus den gesell- 
schaftlichen Strukturen und das Ausüben harter asketischer Praktiken bis an die Grenze 
des Todes werden in den Texten immer wieder als Konstituente charismatischer Au- 
torität dargestellt. S. BROWNING, The ‚Low Level‘ saint's life 124—125. Zur soziologi- 
schen Perspektive der Konstituierung charismatischer Autorität durch exzessive Askese 
s. HARTMANN, Askese und Heiligkeit 7-12. 

98 446. 

99 350. 
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einstweilen genug sei mit der geistigen Nahrung, da er sonst noch anfange, sich 
aus Übersättigung zu erbrechen!”. 

Auch ein Mangel an Demut (tareıvoppooövn), der von den Asketen ge- 
forderten geistigen Haltung, kann leicht zum Gegenteil dessen führen, was der 
Mönch durch Askese erreichen möchte". So verkündet ein Wüstenvater: 
„Mühe, Armut, Fremdheit, das Üben von Tapferkeit und das Schweigen bringen 
Demut hervor und befreien von vielen Sünden; wenn diese Dinge jedoch nicht 
beachtet werden, ist der Rückzug umsonst“. Die Wichtigkeit, die einer de- 
mütigen Haltung beim Empfang von Offenbarungen beigemessen wird, ver- 
kündet auch ein Väterspruch: „Wenn dir wirklich ein Engel erscheint, dann 
nimm ihn nicht auf, sondern erniedrige dich selber, indem du sagst ‚Ich Sünder 
bin nicht würdig, einen Engel zu sehen'*'?, Wenn die spirituellen Übungen 
nicht in Sündenbewusstsein und in geistiger Selbsterniedrigung ausgeführt 
werden, bleibt die ersehnte Visionserfahrung aus. So fordert Ioannes Klimakos: 
„Eile nicht der Schau nach, wenn die Zeit nicht reif ist dafür, damit sie (die 
Schau) der Schönheit deiner Demut nacheifere, und wenn sie sie erreicht hat, 
sich für immer mit dir in einer reinen Heirat verbinde“, und von einem 
Wüstenvater wird erzählt, dass er Gott bat, er möge ihm die Bedeutung eines 
Bibelwortes offenbaren. Doch obwohl er schon siebzig Wochen gefastet hatte, 
wurde es ihm nicht offenbart. Erst als er sich dazu erniedrigte, zu einem anderen 
Bruder zu gehen, um ihn um Rat zu fragen, erschien ihm ein Engel. Immer 
wieder werden fehlende Demut, Überheblichkeit oder Nachlässigkeit in der 
Askese auch als Ursache von dámonischen Erscheinungen und geistiger Ver- 
wirrung ins Feld geführt'*. In dieser Sache wird besondere Vorsicht gefordert, 
da die Mónche gerade durch die stete Ausrichtung auf die góttliche Offenba- 
rung der permanenten Gefahr der falschen, dämonischen Schau ausgesetzt 
sind”. 


100 376. 

101 395, 398, 404. Über die zentrale Bedeutung von „Demut“ im frühen Mönchtum s. 
DinLe, Art. Demut 765-771, bei Ioannes Klimakos s. BLUM, Byzantinische Mystik 121 — 
123. 

102 ApSy I 9,1—4, Bd. 1, p. 106,11—14: Eine ndAw, Bn 6 Könog koi A nrwgxeia koi Ñ Eevireia 
xai to &vópíGeo0n koi f| cton) tíktovo: TI|V TANEIVOPPOOUVN doino 101A. Auapriag. TOD 
Gë ui quAGocovtog tata pataia Ñ) ånotayń. 

103 15. Weitere Beispiele: 10, 66. 

104 54. 

105 375. 

106 24, 35, 36, 42, 52, 67, 289, 452, 456. 

107 S.u. Kap. 4.1. 
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1.3 Gesuchte imaginäre Erfahrungen bei „weltlichen Christen“ 


Das Verlangen nach imaginären Erfahrungen beschränkt sich keineswegs auf 
das asketische Milieu, sondern nimmt gemäß den behandelten Texten auch eine 
nicht zu unterschätzende gesellschaftliche Bedeutung im Alltagsleben der 
„weltlichen Christen“ ein. Die Antriebskraft, göttliche Offenbarungen zu evo- 
zieren, ist hier freilich eine andere als die der spirituellen Schau im asketischen 
Umfeld. Der weltliche Christ, der bewusst imaginäre Erfahrungen herbeiführt, 
befindet sich immer in einer Existenzsituation, in der er Gott über seine Mittler, 
die heiligen Ärzte und Fürsprecher, als Retter in der Not herbeiruft. Neben den 
unterschiedlichen Typen von „imaginären Heilungen“ [II I] gehören dazu auch 
Geburtsankündigungen [II L] und „Rettungen in Notsituationen“ [II M]"*. 


1.3.1 Inkubatorische Praktiken 


Wo die Ärztekunst der weltlichen Mediziner, die Mittel der Magier und As- 
trologen versagen, hoffen die Gläubigen in der äußersten Not auf die wunder- 
bare Heilkraft der heiligen Männer!”. Abweichend von den Kulten der früh- 
christlichen anargyroi'", die in direkter Anlehnung an die heidnischen Inku- 
bationspraktiken!! stets an die Grabstätte von Heiligen gebunden sind, ist in 
den behandelten Viten von einer Fülle von unterschiedlichen Möglichkeiten, 


108 S. S. 73£., S. 85-87. 

109 Weitere Ausführungen mit Beispielen von Heilungen durch Charismatiker, nachdem die 
Mittel von Zauberern und Magiern erfolglos waren s. S. 131—139. 

110 àvápyopog („ohne Geld“), wird als Epithet für Ärzteheilige verwendet, welche im 
Gegensatz zu den weltlichen Ärzten kein Geld für ihre Heilungen verlangen. Vgl. 
KAZHDAN, Art. Anargyroi 85; Durrv, Byzantine Medicine 23-25; Zu den frühbyzan- 
tinischen Inkubationskulten s. DEUBNER, Kosmas und Damian 3-83; HEINEMANN, Die 
Arzteheiligen Kosmas und Damian 258-317; CsPnEGi, The miracles of saints Cosmas 
and Damian 89-121; Dacron (Hg.), Vie et miracles de Sainte Thécle 13-30; Davis, 
The cult of Saint Thecla 3-80; JouNsow, The Life 1-14; TALBoT (Hg.), Miracle Tales 
vii-xxiv; Gascou, Les origines du culte des saints Cyr et Jean 241-284; PRATSCH, 
Inkubationsdarstellungen (im Druck). 

111 Zur Inkubation in Antike und Spätantike vgl. GRAF, Heiligtum und Ritual 159-199; 
EDELSTEIN, ASsCLEPIUS, A Collection II 139-213; Dopps, Die Griechen und das Irra- 
tionale 62-64; pERs., Pagan and Christian 46; WACHT, Art. Inkubation 179-265; 
MiLLER, Dreams in late antiquity 106—123; Hanson, Dreams and visions 1397; WALDE, 
Antike Traumdeutung 235; VINCENT-BERNARDI, Didascalie onirique 129; NÄr, Traum 
228-234. Zu Aelius Aristides und seinen Hieroi Logoi vgl. BEHR, Aelius Aristides 25- 
60. 116-121; SCHRÖDER, Heilige Berichte 9-15. Zur Inkubation im antiken Mesopo- 
tamien vgl. ZGoLL, Die Welt im Schlaf sehen 74-101; auch aus der jüdischen Tradition 
ist die Inkubation bezeugt, dazu FRENSCHKOWSKI, Traum und Traumdeutung 41. Zur 
Inkubation im Alten Testament s. EHRLICH, Der Traum im Alten Testament 13—57. 
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wie „imaginäre Heilungen“!'? stattfinden kónnen!?, die Rede, während sich 


inkubatorische Heilungen im engeren Sinne lediglich in zwei Beispielen (beide 
aus der Vita Euthymii) nachweisen lassen: So wird berichtet, wie der von einem 
unreinen Geist besessene Paulos ins Koimeterion des Euthymios, direkt neben 
das Grab des Heiligen gelegt wurde. Dort habe er gefleht und gebetet und sei in 
der Nacht um die fünfte Stunde unter Wehklagen und Tränen, in eine Ekstase 
gefallen". Das zweite Beispiel erzählt von einer vom Dämon besessenen Frau, 
die während drei Tagen und Nächten betend und fastend vor dem Kloster des 
(bereits verstorbenen) heiligen Euthymios verharrte und gegen Abend ge- 
weihtes Öl vom Grab des Heiligen erhielt und von der Flüssigkeit seiner Lampe 
trank. In der dritten Nacht erschien ihr dann Euthymios und heilte ae". Im 
Zusammenhang mit der an eine heilige Státte gebundenen Inkubation sind auch 
die sogenannten „Geburtsankündigungen“ [II L] zu nennen. Obwohl sie in der 
wissenschaftlichen Diskussion relativ einstimmig als „literarischer Topos“ an- 
gesehen werden''5, sind die Beispiele dazu in den Heiligenviten hier deshalb von 
Interesse, weil die Kinderlosigkeit eines Ehepaars!" oder der Wunsch, einen 
Diener Gottes zur Welt zu bringen", zu inkubationsähnlichen Handlungen der 
zukünftigen Eltern führt!?, was durchaus im Zeitkontext der Quellen verstan- 
den werden kann'?, Auch hier ist das flehentliche Gebet im Vorfeld üblich, und 
besonders die Erzählungen von der Geburtsankündigung des Euthymios"' und 
des Symeon Stylites des Jüngeren!” erinnern stark an inkubatorische Prakti- 


112 „Imaginär“ ist hier nicht im Sinn von „eingebildet“ zu verstehen. Auch wenn die Hei- 
lung durch die Imagination stattfindet, so ist sie doch real. Zur Bedeutung der Imagi- 
nation bei den Wunderheilungen s. S. 85-87. 

113 S. S. 32-35. 

114 262. Zum gleichen Beispiel siehe auch S. 73 A. 330 u. S. 86 A. 411. 

115 263. 

116 So begnügt sich etwa DINZELBACHER, Kórperliche und seelische Vorbedingungen 79, mit 
der simplen Bemerkung, „Prophetische Träume vor der Geburt eines Heiligen sind 
dagegen ein hagiographischer Topos“, s. auch Lanzoni, Il sogno presago 224-261; 
ZELLER, Geburtsankündigung und Geburtsverkündigung 59 f.; PRATSCH, Der hagiogra- 
phische Topos 72-74. Zur Bedeutung der Geburtsankündigungen als Komponente der 
spirituellen Biographie s. S. 41-43. 

117 311, 312, 314. 

118 315. 

119 Eine Ausnahme ist 316. Bei dem Empfängnistraum von Maria, der Mutter des Theo- 
doros von Sykeon, handelt es sich um eine überraschende und von ihr zunächst nicht als 
solche verstandene Gnade Gottes. Zu diesem Bsp. s. S. 143f. A. 704. 

120 Über inkubatorische Handlungen bei den Geburtsankündigungen in der byzantinischen 
Hagiographie vgl. auch VAN DEN VEN, La vie ancienne II 6, A. 2, und jetzt v.a. ARI- 
ANTZI, Kindheit 51—55. 

121 312. 

122 315. 
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ken'”. So wird in der Vita Euthymii geschildert, wie Dionysia, die Mutter des 
heiligen Euthymios, eines Tages mit ihrem Mann zur Kapelle des Polyeuktos 
ging. Hier hielten sich die beiden mehrere Tage auf. Als sie sich eines Nachts im 
Gebet befanden, zeigte sich ihnen ein göttliches Gesicht ...'”*. Noch detaillierter 
werden die induzierenden Handlungen in der Vita des Symeon Stylites des 
Jüngeren geschildert. Nachdem Martha, die Mutter des Symeon, gegen ihren 
Willen verheiratet worden war, ging sie zur Kapelle des heiligen Ioannes am 
Stadtrand von Antiocheia und betete dort, es möge ihr ein Sohn zum Dienste 
Christi geschenkt werden. „Lange verharrte sie in der Kapelle und betete unter 
Tränen, ohne zu essen und zu trinken. Auf diese Weise verbrachte sie einige Zeit 
an jenem Ort, als sie eines Nachts mit eigenen Augen den heiligen Ioannes 
Prodromos sah...“'”. Ähnliche, an inkubatorische Praktiken erinnernde 
Handlungen werden auch in je einer Erzählung über imaginäre Erfahrungen 
unter „Befehle und Anordnungen“ [II O]"^ und „Sündenvergebung“ [II K] 
geschildert, wo eine Frau drei Tage lang ohne zu essen und zu trinken am Grab 
des Ioannes Eleemon verbrachte und mit ihm redete, als ob er noch lebendig 
wäre”, 


1.3.2 Entwicklung von der ortsgebundenen 
zur ortsungebundenen „imaginären Heilung“ 


Insgesamt gesehen vermitteln die behandelten Texte jedoch deutlich, dass die 
imaginäre Heilkraft nicht an eine Kultstätte gebunden ist, sondern überall ak- 
tiviert werden kann. Dies hängt zunächst damit zusammen, dass die meisten 
Erzählungen über Heilungen noch zu Lebzeiten der heiligen Männer (und 
Frauen) handeln. Eine Imagination an der Kultstätte des heiligen Mannes ist 
nicht notwendig, da dieser in seiner physischen Präsenz direkt aktiv werden 
kann. So erzählt auch bloß eine Episode von einer imaginären Heilung während 
der physischen Anwesenheit eines heiligen Mannes: Ein Junge, der sich bei 
Symeon Stylites dem Jüngeren aufhält, wird durch einen Dämon von einem 
Felsen herab geworfen, sodass sein Kopf zerschellt und man glaubt, er sei tot. 
Symeon ordnet an, den Jungen ein wenig schlafen zu lassen, damit der Herr ihn 
vollständig wiederherstelle. Die Anweisung wird befolgt, und der Junge schläft 
ein. Da schneidet ihm Symeon in einer unsichtbaren Operation das Ohr auf, 


123 Zu den Praktiken zum Evozieren von Zuständen des Überbewusstseins bei den 
„weltlichen Christen“ s. S. 73 f. 

124 312. 

125 315. 

126 357. 

127 306. 
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sodass eine Menge Blut aus seinem Gehirn fließt. Nachdem dies geschehen ist, 
wacht der Junge auf und ist geheilt. Doch auch wenn die Inkubation im 
traditionellen, also ortsgebundenen Sinne aufgrund der Möglichkeit der direk- 
ten Wunderwirkung der auf der Handlungsebene der Erzählung noch lebenden 
heiligen Männer selten belegt ist, wird der Imaginationskraft im Zusammen- 
hang mit Heilungen eine wichtige Bedeutung beigemessen. Gegenüber der 
ortsgebundenen Inkubation wird jetzt aber das Visualisierungsmoment von der 
Kultstätte an einen anderen Ort verlegt. So wird mehrmals von imaginären 
Erfahrungen berichtet, in denen den Kranken oder ihren Angehörigen aufge- 
tragen wird, sich an einen bestimmten Ort zu begeben, um dort von einem (noch 
lebenden) heiligen Mann wieder hergestellt zu werden. Dies ist auch der Fall in 
einem Beispiel der Philotheos Historia, wo eine adlige Frau aus Antiocheia den 
heiligen Mann Sabinos aufsucht, um von diesem Heilung für ihre von einem 
Dämon besessene Tochter zu erhalten. Die Frau kam zu Sabinos, nachdem ihr 
dieser im Traum erschienen war und befohlen hatte, sich auf den Weg zu seinem 
Kloster zu machen. Als sie dort Sabinos erblickte, erkannte sie ihn an einem 
Wangenausschlag, den sie auch im Traum gesehen hatte, und sogleich wurde 
ihre Tochter geheilt?. Auch in anderen, ähnlichen Beispielen geht der realen 
Heilung ein imagináres Agieren durch den Wundertäter voraus. So heißt es von 
einem Blinden, der zu Symeon dem Jüngeren gebracht wurde, dass er noch in 
der gleichen Nacht einen leuchtenden Jüngling mit einem Fellkleid und nackten 
Füssen, mit einem Palmzweig in der Hand und engelgleichem Gesicht erblickte. 
Als der Blinde danach zu Symeon gebracht wurde, sah und erkannte er in ihm 
die Erscheinung des Heiligen wieder und sagte, dies sei derjenige, den er in der 
nächtlichen Vision gesehen habe'”. Manchmal werden die Kranken zu Hause 
oder an einem unbestimmten Ort von einem (noch lebenden) heiligen Mann 
durch Bilokation"' oder von einem bereits verstorbenen Heiligen'”, zuweilen 


128 278. 

129 268. Weitere Beispiele: 261 [Erscheinung des Euthymios in Arabien], 269 [Engelser- 
scheinung, Ort unbestimmt], 271 [Engelserscheinung an der Grenze zu Persien], 272 
[Engelserscheinung, Ort unbestimmt], 280 [Erscheinung des Symeon Stylites des Jün- 
geren, Ort unbestimmt]. 

130 296. Weitere Beispiele: 270 [Erscheinung des Symeon Stylites des Jüngeren, Ort un- 
bestimmt], 274 [Erscheinung des Symeon Stylites des Jüngeren, Ort unbestimmt], 291 
[Erscheinung der Martha, Ort unbestimmt], 301 [Erscheinung des Symeon Stylites des 
Jüngeren, im Krankenhaus]. Weitere Erzáhlungen von inkubationsáhnlichen Wunder- 
heilungen, bei denen die eigentliche Heilung nicht an der Kultstádte stattfindet s. 
PRATSCH, Inkubationsdarstellungen (im Druck). 

131 273 [Erscheinung des Symeon Stylites des Jüngeren, Ort unbestimmt], 293 [Erscheinung 
des Symeon Stylites des Jüngeren, zu Hause], 294 [Erscheinung des Symeon Stylites des 
Jüngeren, Ort unbestimmt], 302 [Erscheinung des Symeon Stylites des Jüngeren, Ort 
unbestimmt], 427 [Erscheinung des Symeon Stylites des Jüngeren zu Hause]. 
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auch von Engeln'?, imaginär geheilt. Bei einer weiteren Sonderform erscheint 
der Kranke zunächst beim heiligen Mann, um von ihm Hilfe zu erbitten. Dieser 
jedoch schickt den Kranken wieder nach Hause, wo er durch eine imaginäre 
Erfahrung geheilt wird'™*. In mehreren Beispielen wird berichtet, dass der hei- 
lige Mann dem Kranken als Zeichen seiner physischen Präsenz auch in Ab- 
wesenheit heiligen Staub? oder geweihtes Öl’ mitgibt. Die Symeon Stylites 
dem Jüngeren in den Mund gelegten Worte, „die Kraft Gottes wirkt überall“ 
und „wenn du den Umriss unseres [imaginären] Bildes siehst, dann siehst du 
uns". fassen die in zahlreichen der behandelten Texten mehr oder weniger 
deutlich nachvollziehbare Entwicklung von der streng an eine Lokalität ge- 
bundenen Inkubation hin zum Glauben an die überall mógliche Wunderwirkung 
des zunächst imaginären, und später materialisierten Heiligenbildes zusammen. 
Der heilige Staub schafft hier eine kórperliche Anwesenheit des sich in Wirk- 
lichkeit anderswo befindenden Wundertäters und erhält somit dieselbe Kraft 
wie später die wunderwirkende Heiligenikone. In einer Erzählung über den 
kranken Theodoros von Sykeon, der von den Ärzteheiligen Kosmas und Da- 
mian imaginär geheilt wird, nachdem er sie auf einem über sich hängenden Bild 
gesehen hat"*, scheint die erwähnte Entwicklung zum Abschluss gekommen zu 
sein. Ebenso in einem Beispiel aus dem deutlich álteren Pratum Spirituale, wo 
erzählt wird, dass eine fromme Frau einen Brunnen ausgrub. Da sie aber kein 
Wasser fand und in große Mutlosigkeit geriet, wurde ihr in einer Erscheinung 
aufgetragen, sich das Abbild des Theodosios von Skopelos bringen zu lassen. 
Und tatsáchlich, als sie die Ikone des Heiligen in den Brunnen hángte, sprudelte 
sogleich Wasser hervor"). Dass man der Ikone in den monastischen Texten 
schon lange vor dem Ausbruch des Bilderstreites die Kraft der physischen 
Präsenz des Heiligen zusprach, wurde schon mehrfach beobachtet"? und könnte 


132 264 [Erscheinung des Euthymios, Ort unbestimmt], 281 [Erscheinung des heiligen 
Georg, Ort unbestimmt], 290 [Erscheinung des Leichnams der Martha, Ort unbe- 
stimmt]. 

133 260 [Engelserscheinung zu Hause], 265 [Engelserscheinung in der Wüste]. 

134 275 [Erscheinung des Symeon Stylites des Jüngeren], 277 [Erscheinung des Symeon 
Stylites des Jüngeren], 279 [Erscheinung des Symeon Stylites des Jüngeren], 285 [Er- 
scheinung des Theodoros von Sykeon], 298 [Erscheinung des Symeon Stylites des 
Jüngeren], 300 [Eine Frau sieht im Schlaf, wie Symeon Stylites der Jüngere ihre Tochter 
heilt]. 

135 279 [von Symeon Stylites dem Jüngeren], 427 [von Symeon Stylites des Jüngeren]. 

136 285 [von Theodoros von Sykeon]. 

137 279. 

138 303. Zu diesem Beispiel s. auch Hot, Der Anteil der Styliten 392. 

139 352. 

140 Vgl. Zum Aufkommen der Bilderverehrung in vorikonoklastischer Zeit s. Hot, Der 
Anteil der Styliten 388-398; KITZINGER, The Cult of the Images in the Age before 
Iconoclasm 83-150; Dacron, Le cult des images 140f; Speck, Weitere Überlegungen 
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durch weitere Beispiele belegt werden'". Die diesbezüglich älteste und am 
häufigsten zitierte Episode findet sich in der Vita des Symeon Stylites des Äl- 
teren aus dem 5. Jh. Hier berichtet Theodoret, dass die Verehrer des heiligen 
Mannes in Rom am Eingang ihrer Werkstätten zum Schutz Bilder Symeons 
aufgestellt hatten'?. Die genannten Beispiele von imaginären Heilungen zeugen 
aber nicht nur davon, dass die Bilderverehrung schon in den ersten byzantini- 
schen Jahrhunderten üblich war. Vielmehr zeigen sie auch, dass die hier be- 
handelte Literatur den für die spätere byzantinische Orthodoxie so zentralen 
Grundsatz des ortsungebundenen Wirkens des Heiligenbildes — nicht nur in 
seiner materialisierten, sondern auch in seiner imaginierten Form - vorgibt. Das 
Fundament, das diesen Grundsatz trágt, ist das Theologumenon der Ubiquitát 
des góttlichen Wirkens, wonach die Offenbarung als Gnadenakt Gottes dem 


Visionär jederzeit und überall zuteilwerden kann'*. 


1.3.3 Weitere Typen von gesuchten imaginären Erfahrungen 


Gesuchte imaginäre Erfahrungen bei „weltlichen Christen“ kommen aber auch 
bei anderen Typen, insbesondere bei ,,Rettungen in Notsituationen* [II M] vor, 
obschon hier die induzierende Tendenz weniger eindeutig ist als bei den bisher 
erläuterten Beispielen. Das dominierende Grundmuster des Handlungsablaufs 
ist hier, dass der sich in Not befindende Gláubige spontan einen heiligen Mann 
anruft, welcher ihm sogleich als Helfer erscheint. So wird von einem Sarazenen 
berichtet, dass er vom Toten Meer her in Richtung Megiste Laura zog, als sein 
Kamel abstürzte und er den heiligen Sabas um Hilfe anrief. Sogleich sah er 
einen ehrwürdigen Greis auf dem hingefallenen Kamel sitzen. Er selber lief 


256, sowie DERS., Byzantium: Cultural Suicide? 78. GRABAR, Martyrium II 343-357 
beobachtete bereits den unübersehbaren Trend weg vom Reliquienkult hin zur Bil- 
derverehrung im 6. Jh., jedoch ohne auf die Bedeutung des imaginierten Bildes für diese 
Entwicklung einzugehen; Cox MILLER, Corporal Imagination 7-9, stellt insbesondere 
die Bedeutung der von den Autoren hagiographischer Texte auf diskursiver Ebene 
bewusst erzeugten imaginären Bilder (v.a. von heiligen Körpern) zur Etablierung von 
Heiligenkulten (durch die „Materialisierung des eigentlich nicht Wahrnehbaren“) in 
den Vordergrund. Die Ebene der imaginüren Erfahrungen wird dabei aber kaum be- 
rücksichtigt (siehe auch S. 44 f. A. 183). 

141 Beispiele aus den Exempel-Sammlungen bei DAGRoN, Rêver 42-43. S. auch 134, wo der 
sechsjáhrige Symeon Stylites der Jüngere auf einem alten Mauerwerk augenscheinlich 
Jesus in Begleitung des Volkes der Gerechten sah, .... Vgl. dazu VAN den VEN, La vie 
ancienne II 13-14, A. 3. 

142 PhHi 26,11,19-22, Bd. 2, p. 182,16-19: ... qaot yàp ottog v Poun t Weier nmo- 
0póAAntov yev&odaı tòv Avöpa, cc £v Graci toig tv épyaotnpíov zponvAaíotg eikóvag 
«0100 Ppaxstag Avaotijoaı, quAaküv two opíc abtoig Kal AopdAsıav évteððev nopí- 
Covvac. Dazu auch Hot, Der Anteil der Styliten 390. 

143 S. auch 201 u. Kap. 12.1. 
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schnell auf einem anderen Weg zum Kamel hinunter, doch als er bei diesem 
angekommen war, fand er den darauf sitzenden Greis nicht mehr. Das Kamel 
aber war unversehrt'^. Ein anderes Beispiel erzählt von Iakobos, der auf einen 
hohen Baum am Straßenrand stieg, um Früchte zu pflücken, als er sah, wie zwei 
Dämonen auf ihn sprangen, ihn an den Füssen packten und vom Baum auf den 
anliegenden Abhang warfen. Mit lauter Stimme rief Iakobos den Heiligen Sy- 
meon an und sah ihn, wie er die Hände ausstreckte, ihn festhielt und gesund und 
unbeschadet wieder aufrichtete [...]. In der Stunde, in der dies geschah, erzáhlte 


Symeon den Brüdern das Wunder, welches der Herr durch ihn wirkte'^. 


1.3.4 Dreigliedrige hierarchische Abstufung im Kontakt mit dem Numinosen 
durch gesuchte imaginäre Erfahrungen 


Auffälliges wiederkehrendes Element bei allen Typen von induzierten imagi- 
nüren Erfahrungen bei weltlichen Christen, aber auch bei einzelnen Beispielen, 
die von Rettungen in Notsituationen und Heilungen aus dem monastischen bzw. 
klösterlichen Umfeld berichten", ist das Konzept einer dreigliedrigen hierar- 
chischen Abstufung im Kontakt mit dem Numinosen. Dies bedeutet, dass der 
heilige Mann eine Fürsprecher-bzw. Mediatorenrolle zwischen dem Notleiden- 
den und Gott einnimmt, so wie es auch im zuletzt genannten Beispiel von 
Iakobos erwähnt wird (das Wunder wird durch den Herrn gewirkt)". Wenn dies 
auch nicht in allen Beispielen explizit gesagt wird, so ist das Mittel zur Kon- 
taktaufnahme von einer Stufe zur náchst hóheren durch die Imagination doch 
immer das Gebet, wodurch deutlich wird, dass der heilige Mann die Heilung 
nicht aus eigener Kraft, sondern durch die Intervention Gottes wirkt. Subjekt 
der imaginüren Erfahrung kann, wie im Beispiel von Iakobos, der den heiligen 
Mann anflehende Gläubige sein, aber auch der heilige Mann, der beim Beten 
für einen Gläubigen eine Offenbarung empfängt. Dies ist der Fall in einer Er- 
zühlung über Theodoros von Sykeon, der Theodora, die Frau eines von ihm 
geheilten Silentiarios, empfing, die wissen wollte, ob zuerst sie oder ihr Mann 
sterbe. Nachdem sie Theodoros mit viel Mühe dazu überredet hatte, betete 
dieser zu Gott und empfing eine Offenbarung in dieser Sache und teilte 
Theodora mit, dass ihr Mann kurz vor ihr sterben werde (...)'*. Die Bedeutung 
des Gebetes von einer Stufe zur nächst höheren zur Erlangung des göttlichen 
Beistandes zeigt auch eine Episode aus der Philotheos Historia, wo der in einer 


144 328. 

145 329. S. auch 318. 

146 148 = 330 (S.u Kap. 2.32, A. 311). 
147 So. A. 145. 

148 237. 
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von den Markioniten heimgesuchten Gegend lebende heilige Mann Iakobos, 
nachdem er von Theodoret dazu aufgefordert worden war, die ganze Nacht 
betend verbrachte und schließlich eine Stimme vernahm, die sagte, er solle sich 
nicht fürchten, da Ioannes der Täufer ständig zum Herrn bete und ein Gemetzel 
verhindert habe". Bei diesem Beispiel ist mit Ioannes dem Täufer noch eine 
weitere Zwischenstufe zwischen dem heiligen Mann und Gott eingefügt, was 
aber nichts am eigentlichen Schema ändert. Genau darum geht es auch, wenn 
Hypatios äußert, dass ein Besessener nur durch den Herrn geheilt werden kann, 
der sich wegen der Gebete der Heiligen allen gegenüber menschenfreundlich 
zeigt". Der christliche heilige Mann erweist sich demnach als Zwischenglied 
zwischen Mensch und Gott und unterscheidet sich in seiner stets betonten 
Demutshaltung deutlich von seinem hellenistischen „Vorgängertypus“, dem 
sogenannten „göttlichen Mann“, dem die Fähigkeit zugesprochen wurde, aus 
eigener Kraft Wunder zu wirkenP!'. Besonders anschaulich werden die ge- 
nannten hierarchischen Strukturen in der Vita des Symeon Stylites des Jüngeren 
wiedergegeben, wo das rettende Eingreifen durch eine imaginäre Erfahrung 
sowohl aus der Sicht des heiligen Mannes als auch des diesen anflehenden 
Gläubigen geschildert wird. Hier wird der heilige Mann, der durch die Fähigkeit 
der Klarsicht? während des Gebets von der Notsituation des Gläubigen er- 
fährt, - noch immer zu Gott betend - bilokatorisch aktiv und rettet den Gläu- 
bigen imaginär aus der Notsituation. Dieser hingegen ruft in seiner Not den 
heiligen Mann um Hilfe an und erblickt ihn sogleich als Helfer in einer ima- 
ginüren Erfahrung. Neben einem an späterer Stelle ausgeführten Beispiel", 
begegnet der genannte Ablauf auch in der Erzáhlung über einen Mann, der von 
einem Dämon befreit wurde und trotzdem nicht von seiner schlechten Gesin- 
nung abließ, woraufhin ihm der wutentbrannte Symeon in einer nächtlichen 
Vision die rechte Hand entfernte. Als der Mann erwachte, war seine Hand 
geláhmt, und nach einigen Tagen lóste sich das Fleisch an den Fingern, sodass 
nur noch die Knochen und die daran befestigten Nerven zurückblieben und von 
Würmern zerfressen wurden. Als der nunmehr reumütige Mann wieder zu Sy- 


149 326. 

150 ViHy, Kap. 40,40, p. 268,25: Adtög 68 kal nepi tv ceAnviaGopévov, Ort obóevl óvvatóv 
Ogpomebstw aùtoúç, si un óvo và Kopio và Eni näavrag qU.avOponsevopévo Gud £0yÓv tôv 
úyíæv, kaððç v t ebayyeMo einev ... Zu dieser Stelle siehe auch S. 92 A. 440. 

151 Vgl. BrELER, OEIOX ANHP 134-140, SrATHAKOPOULOS, Rain miracles, hier 82, VAN 
UYTFANGHE, La biographie classique 247. Die drei durch das Gebet verbundenen suk- 
zessiven Etappen werden auch bei GRABAR, Martyrium II 355 erwähnt, hier aber mit 
Betonung auf die Reliquie, die in der Spätantike als Mittler zwischen dem Gläubigen 
und dem Heiligen galt und in frühbyzantinischer Zeit zunehmend von der Ikone ersetzt 
wurde. 

152 S. S. 147-150. 

153 148 — 330 (s. S. 69 A. 311). 
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meon kam, schickte ihn dieser nach Hause und befahl ihm, vom heiligen Staub, 
den er ihm mitgab, auf die Wunde zu streuen, um von Gott geheilt zu werden. In 
der folgenden Nacht sah sich Symeon - gerade als er dabei war, seinen Schülern 
das Wort Gottes zu verkünden - bei jenem Mann stehen und die schreckliche 
Wunde heilen, indem er mit der rechten Hand ein wenig Speichel aus seinem 
Mund nahm und auf der Wunde verteilte und so die Hand des Mannes wieder 
herstellte, zur Bestrafung seiner schlechten Gesinnung aber den Mittelfinger 
abfallen ließ. Weiter wird erzählt, dass der Mann in der gleichen Nacht sah, wie 
Symeon zu ihm kam und durch eine rötliche, aus seinem heiligen Staub beste- 
henden Salbe, wieder Fleisch um die Knochen seiner Hand bildete. Der Mann 
sah, wie alle Würmer herunterfielen und sich an den Knochen der Hand wieder 
Fleisch bildete, so als ob es aus einem flüssigen Zustand in einen festen über- 
gehen würde. Dann bildete sich Haut darüber. Nur der bereits erwähnte Mit- 
telfinger fiel samt dem Nagel ab", 

Auch bei der Schilderung vom wunderbaren Eingreifen des heiligen Mannes 
für eine ganze Gruppe von notleidenden Gläubigen, ein in der monastischen 
Literatur häufig verwendetes Motiv'”, wird der durch das Gebet ausgelösten 
imaginären Erfahrung zuweilen eine Schlüsselposition zugewiesen. So wird in 
der Vita Hypatii erzählt, dass das Wasser des in der Nähe des Klosters des 
heiligen Mannes gelegenen Stroms verschmutzt war, sodass die Brüder krank 
wurden und schreckliche Qualen erlitten. Da fing Hypatios an, zu fasten und 
den Herrn zu bitten, ihnen entweder Wasser zu schenken oder die feindlichen 
Machenschaften zu beenden. Nach drei Tagen sah er drei Engel, die ihm zeig- 
ten, wo er ein Wasserloch graben sollte'”. Auch vom heiligen Nikolaos wird 
erzählt, dass er von den Dorfbewohnern gebeten wurde, ihnen eine verborgene 
Quelle auf dem nahegelegenen Berg, von deren Existenz sie wussten, deren 
genauen Ort sie aber nicht kannten, zu zeigen. Daraufhin zog Nikolaos mit der 
gesamten Dorfbevölkerung auf den Berg und flehte zu Gott, er möge ihm den 
verborgenen Schatz des Wassers zeigen. Danach sagte er zu den Dorfbewoh- 
nern, dass ihm Gott an der Stelle, wo er auf die Knie gefallen war, den Segen des 
Wassers geoffenbart habe. Die Männer begannen an dieser Stelle zu graben, 
und tatsächlich befand sich dort das verborgene Wasser", 

Was in den behandelten Texten zunächst wie ein ziemlich konstruiertes lite- 
rarisches Muster anmutet, reflektiert eine im Umfeld des frühen Mönchtums 
offenbar stark verwurzelte soziale Struktur, in der den heiligen Männern die 


154 427. 

155 Die Intervention von Heiligen für eine ganze Gruppe (in der Regel durch das Gebet) 
kommt v.a. bei gesellschaftsbedrohenden Naturgegebenheiten wie Trockenheit, Hunger 
etc. vor; vgl. STATHAKOPOULOS, Rain Miracles 81. 

156 322. 

157 325. 
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Kompetenz zugesprochen wurde, eine Mediatorenrolle zwischen den weltlichen 
Christen (bzw. dem sich noch am Anfang der spirituellen Laufbahn befindenden 
Mönch)" und dem göttlichen Walten zu übernehmen; wie schon CLAUDIA RAPP 
anhand der Korrespondenz Barsanuphios und Ioannes plausibel gezeigt hat, war 
es durchaus üblich, dass sich „normale Gläubige“ mit ihren Sorgen und Wün- 
schen nicht direkt an Gott wandten, sondern in das Gebet eines ausgewiesenen 
heiligen Mannes einschließen ließen, um in einem bestimmten Anliegen erhört zu 
werden" ?. Darüber hinaus wird auch hier einmal mehr deutlich, dass für das 
wunderbare Wirken des heiligen Mannes nicht mehr ein direkter physischer 
Kontakt mit dem Gläubigen - sei es durch ein unmittelbares Wirken des noch 
lebenden heiligen Mann oder durch die Vermittlung von Reliquien des bereits 
verstorbenen Heiligen an einer bestimmten Kultstätte — vorausgesetzt wird. 
Vielmehr wird jetzt dem (imagináren oder materiellen) Bild des heiligen Mannes 
dessen reale Präsenz und somit die Kraft zugesprochen, Wunder zu wirken. 


1.4 Ungesuchte imaginüre Erfahrungen 


Die meisten Typen von imaginären Erfahrungen, bei denen der überraschende 
Aspekt dominiert, beziehen sich sowohl auf das monastische als auch auf das 
weltliche Umfeld'®. Es sind dies im Wesentlichen „Befehle und Anordnungen“ 
[II O]'^, „Dogmatische, exegetische und ethische Belehrungen“ [II Q]'?, „Zu- 
rechtweisungen, Strafandrohungen und Bestrafungen* [II RI, aber auch 
„Heilungen“ [II 12]'*. Bei den bereits in Kapitel 1.2.4 ausgeführten Beispielen, 


158 So A. 146. 

159 Rapp, For next to God you are my salvation 66-81; s. auch HEVELONE-HARBPER, Disciples 
79-105. Zur Mediatorenrolle der heiligen Männer vgl. auch Brown, Autorität und 
Heiligkeit 108 f. sowie BLum (ed.), Die Vita 21, und Tımorin, Visions 44. 

160 Zu den ungesuchten imaginären Erfahrungen siehe auch S. 70 £. 

161 Befehle und Anordnungen (monast.): 349, 350, 353, 354 355, 356, 360, 362, 365, 367, 376 
(weltl.): 352, 358. 

162 Dogmatische, exegetische und ethische Belehrungen (monast.): 371, 373, 375, 382, 385, 
390, 392, 393 (weltl.): 377 (1; 2), 378, 379, 384, 386, 387, 391. 

163 Zurechtweisungen, Strafandrohungen und Bestrafungen (monast.): 394, 395, 396, 397, 
398, 399, 400, 401, 402, 404, 406, 407, 408, 409, 415, 416, 417, 420, 421, 424, 425, 426; 
(weltl.): 403, 410, 413, 414, 418, 419, 422, 423, 427, 428, 429. 

164 Anders als bei den häufig vorkommenden gesuchten Heilungen von „weltlichen 
Christen“ werden die Charismatiker in der Regel durch ungesuchte imaginäre Erfah- 
rungen geheilt: 266 [Heilung des Bruders Lyakon durch die hlg. Martha], 281 [Heilung 
des Theodoros von Sykeon durch den hlg. Georg geheilt], 283 [Heilung des Theodoros 
von Sykeon durch die Jungfrau Maria], 289 [Heilung eines Wüstenbruders durch die 
Kraft der imaginären Erfahrung], 292 [Heilung des Mónchs Ioannes durch die hlg. 
Martha], 297 [Heilung eines Bettlers durch den hlg. Symeon Stylites den Jüngeren], 367 
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von denen die meisten zu „Rettungen in Notsituationen“ [II M] gehören, ist der 
überraschende Faktor zwar offensichtlich, da sie aber in der Regel als Folge von 
exzessiv ausgeübten asketischen Übungen auftreten, fallen sie letztlich doch 
wieder in den Bereich der bewusst evozierten religiösen Erfahrung'“. Das do- 
minierende Element, welches sich hier durch alle Typen hindurch zieht, ist der 
belehrende bzw. korrigierende Aspekt, der immer wieder einen unübersehbaren 
dogmatischen, manchmal geradezu fundamentalistischen Unterton mitschwin- 
gen lässt. In besonderem Maße gilt dies für die drastischen Bilder des Pratum 
Spirituale, welche die Verdammung von häretischen Strömungen und die Leh- 
ren der Orthodoxie veranschaulichen sollen. So berichtet Ioannes Moschos von 
Bruder Isidoros, der aus der Zeit seines weltlichen Lebens, als er und seine Frau 
der severianischen Kirche angehört hatten, erzählte, dass er eines Tages fest- 
stellte, dass seine Frau im Haus des Nachbarn an einem Gottesdienst der or- 
thodoxen Kirche teilnahm. Als er in das Haus kam und sah, wie seine Frau 
gerade das heilige Abendmahl zu sich nehmen wollte, packte er sie auf der 
Stelle am Hals, brachte sie dazu, das heilige Stück auszuspucken und verab- 
reichte ihr Prügel. Doch auf einmal sah er, wie ein Blitz über jenem Ort die 
heilige Gemeinde ergriff, und nach zwei Tagen sah er einen Äthiopier, der in ein 
Tuch gehüllt war und zu ihm sagte, dass er und Isidoros gleichermaßen dazu 
verdammt seien, in dieselbe Hölle zu kommen. Und als Isidoros den Äthiopier 
fragte, wer er sei, antwortete dieser, er sei derjenige, der Jesus Christus in der 
Zeit des Leidens auf die Wange geschlagen haben. Ähnlich soll es auch der 
Severianerin Kosmiane ergangen sein, die sich eines Nachts in die Auferste- 
hungskirche begab und sich dem Altar näherte, als die theotokos zusammen mit 
anderen Frauen an sie herantrat und zu ihr sagte, dass sie ihr so lange keinen 
Einlass gewähren werde, bis sie mit ihnen das Abendmahl einnehme. Daraufhin 
empfing Kosmiane das Abendmahl und wurde in das Allerheiligste der Aufer- 
stehungskirche eingelassen”. Zweifellos ist gerade bei diesen Typen von ima- 
ginären Erfahrungen der Faktor der Instrumentalisierung zu propagandistischen 
Zwecken des orthodoxen Dogmas besonders offensichtlich. Gleiches gilt aber 
auch für die von einem stark moralisierenden Duktus geprägten Belehrungen 
über das richtige christliche Verhalten in einem allgemeineren Sinne. Als Bei- 
spiel sei hier die Geschichte über Petros, einen geizigen Zöllner in Alexandrien, 
erwähnt, der niemals etwas den Armen schenkte. Als eines Tages mehrere 
Bettler eine Wette abschlossen, ob es gelingen würde, von Petros ein Almosen 
zu bekommen, setzte sich einer der Bettler vor die Tür des Zöllners. Als Petros 


[Heilung eines Asketen durch Ioannes den Täufer]. Aber auch bei „weltlichen Chris- 
ten“ kommen ungesuchte imaginäre Heilungen vor: 269, 271, 272. 

165 S. dazu auch u. Kap. 2.4. 

166 384. 

167 386. Weitere ähnliche Beispiele aus dem Pratum Spirituale: 382, 383, 385, 387, 388, 389, 
390, 391, 416, 417, 418, 419. 
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nach Hause kam, war er erzürnt über den Anblick des Bettlers, warf ihm aber 
widerwillig einen Silbertaler zu. Zwei Tage später wurde Petros todkrank und 
sah im Schlaf, wie er zur Rechenschaft gezogen wurde und wie alle seine Taten 
auf eine Waage gelegt wurden. Auf der einen Waagschale befanden sich 
schwarze, hässliche Gestalten, auf der anderen Weißgekleidete von furchtein- 
flößendem Anblick. Da diese nichts Gutes fanden, was sie den von den 
Schwarzen versammelten Werken hätten entgegensetzen können, waren sie 
zutiefst betrübt, stöhnten und sagten, dass sie nichts hätten, außer dem Silber- 
taler, den Petros vor zwei Tagen widerwillig Christus geschenkt habe. Dann 
warfen sie den Silbertaler auf die Waagschale, und die Waage glich sich aus. 
Petros trugen sie auf, noch mehr als diesen Silbertaler zu spenden, damit er nicht 
von den Schwarzen mitgenommen werde. Und als er erwachte, erkannte er, dass 
das Gesehene wahr war, denn alles, was er seit seiner Jugend getan und selber 
schon wieder vergessen hatte, sah er nun von diesen Äthiopiern zusammenge- 
tragen auf der Waage liegen. Von nun an zeigte sich Petros den Armen ge- 
genüber freigiebig'®. 

Hinzu kommen die „Dämonenanschläge“ [II S], welche als ontologisches 
Gegenprinzip zu den göttlichen Offenbarungen die Gläubigen fast immer mit 
trügerischen Bildern täuschen, versuchen und zerrütten wollen!9. 


1.5 Imaginüre Erfahrungen als Teil der spirituellen Biographie 


Das überraschende Element dominiert überdies bei den meisten imaginären 
Erfahrungen, die man auch als „biographisch“ bezeichnen könnte!” und die v. a. 
bei „Inspirations-und Berufungsoffenbarungen“ [II E], aber auch bei „Weg- 
weisungen und Reiseanordnungen“ [II N]'? sowie bei den „Todesvisionen“ 
[H1] zu finden sind. Biographisch deshalb, weil sie immer an Schlüsselstellen 
der Asketenleben stattfinden, wo sie durch das gnadenvolle Eingreifen Gottes 
schicksalhafte Wendungen markieren. Von verschiedenen heiligen Männern 
wird berichtet, dass sie durch einen Traum oder eine Vision zu einem Leben in 
Askese hingeführt wurden, unter anderem von Pachomios, von Daniel Stylites 
oder von Theodoros von Sykeon, der sich als zwölfjähriger Junge in die Kapelle 
des Märtyrers Gemellos begab und über Nacht dort blieb. Plötzlich sah er sich 
bei einem König stehen, der von einer großen Leibgarde umgeben war. Eine 


168 377. 

169 Mehr zu den Dämonenanschlägen s. S. 44 A.181 u. S. 114-120. 

170 Eine Ausnahme stellen die bereits erwähnten Geburtsankündigungen [II E] dar, bei 
denen ein starker induzierender Charakter zu beobachten ist. S S. 31 f. u. S. 74. 

171 165-177. 

172 333, 334, 335, 336, 337, 338, 340, 341, 342, 343, 344, 345. 
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Purpur tragende Frau stand bei ihm, und der König sagte: „Kämpfe, Theodoros, 
damit du im himmlischen Heer den vollkommenen Lohn erhältst und ich dich 
auf der Erde vor den Menschen ehre.“ Als er diese Stimme hörte, erwachte er 
und fing an, sich zurückzuziehen!””. Hoch angesehen waren biographische 
Träume und Visionen nicht nur in der monastischen Literatur, sondern gerade 
auch in Biographien historischer Herrscherpersónlichkeiten"^ und anderer 
prominenter Repräsentanten der spátantiken und byzantinischen Ze". Dass 
sie tatsáchlich eine ernst zu nehmende Konstituente für die Legitimierung von 
Machtpositionen in der Gesellschaft, aber ebenso von persónlicher Heilserlan- 
gung darstellten, verdeutlichen insbesondere auch die häufigen Schilderungen 
von imaginären Erfahrungen in autobiographischen Traditionen'”, in die sich 
aus den hier behandelten Quellen die Vita Macrinae mit Gregor von Nyssas 
berühmter Prophezeiungsvision zur Ankündigung des Todes seiner Schwester 
Makrina einreihen lásst'". Dies zeigt, dass bei einem simplen Verweis der 
biographischen imaginären Erfahrungen in den Bereich des literarischen oder 
gar hagiographischen Topos Vorsicht geboten ist. Zwar ist aufgrund ihres mehr 
oder weniger stereotypen Auftauchens an bestimmten Nahtstellen des biogra- 
phischen Schemas von einem verhältnismäßig stark literarisierenden Charakter 


173 177. 

174 Beispiele aus der byzantinischen Historiographie: Theophus Continuatus V 8, p. 
221,19- 222,18) erzählt, dass die Mutter von Basileios I. (867-886) durch mehrere 
Traumerscheinungen davon überzeugt wurde, ihren Sohn dazu zu bringen, aus der 
Provinz nach Konstantinopel aufzubrechen. Dieser befolgte ihren Rat, was dazu führte, 
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makedonischen Dynastie in die Geschichtsbücher einging. Bei Prokop, Anekdota 6,5-9, 
p. 58,17-60,3, ist nachzulesen, dass der zum Tode verurteilte isaurische Kriegsgefangene 
Iustinos I. (518-527) bloß deshalb mit dem Leben davon gekommen und später zu 
großer Macht aufgestiegen sei, da dem Feldherrn des Kaisers Anastasios in einem 
dreimaligen Traumgesicht von einer unbekannten Gestalt unter fürchterlichen Dro- 
hungen befohlen wurde, den Gefangenen freizulassen. Eusebios, Vita Constantini, I 28- 
30, p. 30,5-16, berichtet, dass es Konstantin dem Großen nicht möglich gewesen wäre, 
all seine Siege zu erringen und das Reich am Bosporus zu gründen, wäre ihm nicht im 
Schlaf ein Lichtkreuz am Himmel erschienen, das ihn mit christlichem Glauben erfüllte. 
Vgl. auch Tımorin, Visions 28. Weitere Beispiele aus Prinzipat und Spátantike in WEBER, 
Kaiser, Träume 174—492; Bovon, The Authority of Dreams 147 f., aus dem westlichen 
Mittelalter bei Hen. Politische Träume 197-215, und aus der spätbyzantinischen Ge- 
schichtsschreibung s. TAxıDEs, öveipa 51-106. Zum „Privilegierungstraum“ im Alten 
Testament vgl. LE Gorr, Le christianisme et les réves 172. 

175 Eine vorbildhafte Funktion hatten natürlich insbesondere die neutestamentlichen 
Träume aus dem Leben Jesu, s. S. 50 A. 211. Weitere Beispiele bei Dopps, Pagan and 
Christian 46; FRENSCHKOWSKI, Traum und Traumdeutung 9; Cox MILLER, Dreams in late 
antiquity 12; VINCENT-BERNARDI, Didascalie onirique 128 f.; 130, NÄr, Traum und Tra- 
umdeutung 151. 159. 

176 Dazu vgl. HINTERBERGER, Autobiographische Traditionen 42. 65, A. 15. 

177 229 (siehe dazu auch S. 140 f. A. 689). 
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auszugehen". Gleichzeitig aber zeugt die topische Verwendung nicht nur von 


einer ausgeprägten Bereitschaftshaltung hinsichtlich imaginären Erfahrungen in 
weiten Teilen der Bevölkerung, sondern auch davon, was in der Entstehungszeit 
und im Rezipientenkreis der Texte eine charismatische Autorität als solche le- 
gitimierte, was von ihr gefordert und deshalb auch geglaubt wurde!" Gerade 
die bei der Konstituierung eines charismatischen Idealtypus verwendeten lite- 
rarischen Mittel stellen ein historisch besonders wertvolles Zeugnis für die ge- 
sellschaftliche Realität in der zur Diskussion stehenden Epoche dar'®. 


178 Zur topischen Verwendung der „Inspiration surnaturelle au cours d’une vision de 
songe“ vgl. FESTUGIERE, Lieux communs 126-128; zur Berufung (klesis — vocatio) als 
hagiographischer Topos vgl. PRATsCH, Der hagiographische Topos 109-116. 

179 Mehr dazu in Kap. 4.3 u. Kap. 4.4. 

180 Vgl. Björck, ONAP IAEIN 310 f.; Brown, Autorität und Heiligkeit 95. 


2. Kapitel — Bewusstseinszustände und 
imaginüre Erfahrungen 


2.1 Im Spannungsfeld zwischen sinnlicher Wahrnehmung und 
Imagination 


Eine der wohl auffälligsten Gemeinsamkeiten der zahlreichen Erzählungen 
über imaginäre Erfahrungen ist die Verwendung einer Sprache, die darauf ab- 
zielt, transzendente Inhalte sensuell, d. h. in einer visualisierten (oder auditiven) 
Form, zu vermitteln. Gerade aufgrund des in den Quellen postulierten trans- 
zendenten Ursprungs werden diese Formen nicht als bedeutungslos bzw. bloß 
eingebildet, sondern im ontologischen Sinne als reale Anwesenheit des trans- 
zendenten Wirkens verstanden, sofern dieses göttlich (und nicht dämonisch) 
ist'®'. Besonders deutlich wird dies durch eine an Apg 12,9 anlehnende Erzäh- 
lung aus der Vita Euthymii über den Diakon Phidos, der auf einer Reise von 
Ioppe nach Konstantinopel Schiffbruch erleidet. Als ihm der bereits verstorbene 
heilige Euthymios auf dem Wasser wandelnd erscheint, um ihn zu retten und 
gleichzeitig aufzufordern, seine Reise abzubrechen, , wusste Phidos zunächst 
nicht, dass das, was geschah, wahr war. Vielmehr glaubte er, ein Gesicht zu 
sehen*'?, Freilich bietet sich, wie das Beispiel verdeutlicht, die Grenzverwi- 
schung zwischen Imagination und faktischer Realitát gerade aufgrund der vi- 
suellen Komponente der Imagination und umgekehrt aufgrund der Móglichkeit 
der geistigen Visualisierung des Materiellen auf narrativer Ebene als erbauli- 
ches literarisches Stilmittel an: Unter der Voraussetzung, dass auf der Rezipi- 
entenebene auch die faktische Realität nicht mehr direkt sinnlich, sondern bloß 
noch als eine im Geiste stattfindende Visualisierung „geschaut“ werden kann, 
hebt der Autor die imaginäre Erfahrung auf dieselbe diegetische Wahrneh- 
mungsstufe wie die faktische Realität, sodass in der Vorstellung des Rezipienten 


181 Auch dämonischen Erscheinungen wird ein transzendenter Ursprung zugedacht, da die 
Dämonen verstanden werden als Wesen, die vom Teufel ausgehen, der wiederum ein 
Teil des góttlichen Heilsplans darstellt (s. S. 133 A. 653 u. 654). Gleichzeitig aber werden 
die durch Dämonen ausgelósten Bilder nicht als wahr, sondern als vorgetäuscht und 
somit als falsch im ontologischen Sinne interpretiert, s. S. 114 A. 554. Diejenigen Bei- 
spiele, wo Bildinhalten von imaginüren Erfahrungen keinen transzendenten Ursprung 
zugeschrieben wird, beziehen sich auf den als gänzlich nichtig beurteilten Traum sowie 
auf die rein physiologischen bzw. humoralpathologischen Erklärungen der Entstehung 
von imaginären Bildern, s. S. 51-52. 

182 318. 
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beide Ebenen verschmelzen/?. Besonders deutlich tritt dieses Muster auch bei 


den Exempla zutage, wo ein Heiliger aufgrund von bestimmten, schon zuvor in 
einem Traum oder in einer Vision erschienenen Merkmalen erst als solcher 
erkannt wird"). Was aber zunächst als gelungener literarischer Kniff ins Auge 
fällt, rührt darüber hinaus an den Kern des in sämtlichen Texten vermittelten 
Realitätsverständnisses in Bezug auf imaginäre Erfahrungen. Typisch dafür ist 
nicht nur der dem Geschauten zugedachte Wahrheitsgehalt, also dass Phidos 
Euthymios wirklich (und nicht eingebildet) gesehen haben soll, sondern auch, 
dass nicht explizit erwähnt wird, in welchem Bewusstseinszustand sich Phidos 
befand, als er Euthymios erblickte. Bewusst, so scheint es, wird hier die 
Grenzlinie zur Kennzeichnung des Einsetzens der /maginären Erfahrung ver- 
wischt. Auch in zahlreichen weiteren Beispielen ist der Übergang in die Ima- 
gination nicht gekennzeichnet, sodass die sinnliche und die imagináre Wahr- 
nehmung solcherart ineinanderfließen, dass sich die Ereignisse gleichzeitig auf 
beiden Ebenen abzuspielen scheinen. Um dies noch einmal zu veranschauli- 
chen, sei ein Beispiel aus der Historia Monachorum angeführt, welches von 
Makarios, dem Schüler des Antonios berichtet, dass er, nachdem er drei Wo- 
chen in der Wüste umhergeirrt war, im Zustand der völligen körperlichen 
Entkräftung an die Tore des Paradieses gelangte. Er wurde von einem Engel an 
die von Dämonen bewachten Eingänge des paradiesischen Gartens geführt, wo 
er zunächst betete, bevor er einzutreten wagte. Drinnen fand er zwei heilige 
Männer, die selber schon vor langer Zeit auf die gleiche Weise hierhergekom- 
men waren. Sie wuschen Makarios die Füße und reichten ihm Paradiesesfrüchte, 
die er kostete. Makarios staunte über die Größe der Früchte und die Mannig- 
faltigkeit ihrer Farben. Inmitten des Paradieses gab es drei große Quellen, die 
aus der Tiefe hervorsprudelten und den Garten tränkten, sowie riesige Bäume, 
die jede Sorte von Früchten unter dem Himmel trugen'?. Die gesamte Dar- 
stellung lásst die Vermutung zu, dass Makarios tatsáchlich in der Wüste unter- 
wegs war und nach langem Herumirren schließlich zu einer wirklich existie- 
renden Oase gelangte. Umso mehr, wenn es später heißt, dass Makarios seinen 
Schülern als Beweis für seinen Ausflug ins Jenseits Früchte aus dem paradie- 
sischen Garten mitbrachte. In der Tat ist es leicht nachvollziehbar, dass für die in 
harter Askese lebenden Wüstenváter ein fruchtbarer, wasserspendender Ort 
inmitten der Einóde jede Vorstellung vom himmlischen Paradies übertreffen 


183 Cox Miller, Corporal Imagination 7f., verwendet für alle narrativen Mittel, die die 
Autoren einsetzten, um die Trennung zwischen Rezipienten und Text durch ein Akti- 
vieren der sensorischen Imagination zu verwischen, den Begriff „Corporal Imaginati- 
on“. Die Ebene der imaginären Erfahrung, die innerhalb dieses Konzeptes als „Ima- 
gination in der Imagination“ bezeichnet werden könnte, wird dabei jedoch kaum the- 
matisiert; siehe auch S. 34f. A. 140. 

184 S. S. 33, A. 129 u. 130. 

185 252. 
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musste. Und dennoch bleibt es für den Rezipienten letztlich im Bereich der 
Spekulation, inwieweit die Erzáhlung auf das tatsáchliche Eintreten in eine 
„paradiesisch“ erscheinende, faktisch existierende Wüstenoase verweist oder 
auf eine imaginäre Reise ins Jenseits, von der Makarios die Früchte seiner 
asketischen Anstrengungen - die spirituelle Vollendung'” — mitbringt. So wenig 
fassbar wie bei derartigen Erzählungen die Trennlinien zwischen sinnlicher 
Wahrnehmung und Imagination sind, so verschwommen stellt sich bei den Er- 
zählungen von imaginären Erfahrungen oft auch das Hinübergleiten von einem 
Bewusstseinszustand in einen anderen dar. 


2.2 Bewusstseinszustände als Voraussetzung imaginärer Erfahrungen? 


In vielen Beispielen wird, wie in den Episoden über Phidos und Makarios’ Gang 
ins Paradies, der Bewusstseinszustand, in dem sich der Seher während der ima- 
ginären Erfahrung befindet, gar nicht genannt, und es bleibt unklar, ob sie im 
Wachzustand, im Schlaf, in Ekstase oder in einem anderen tranceartigen Zustand 
stattfindet". Manchmal geht auch aus den Kommentaren der Autoren hervor, 
dass der Bewusstseinszustand, in dem eine Schau stattfindet, für den Offenba- 
rungsgehalt des Geschauten letztendlich irrelevant ist. Von einem ägyptischen 
Asketen wird erzählt, dass er sich in der inneren Wüste niederlie und während 
langer Zeit viele gute Werke vollbrachte. Er liebte die Ruhe und verbrachte den 
Tag mit Gebeten, Hymnen und zahlreichen kontemplativen Erfahrungen „und 
sah göttliche Visionen, sowohl im Wachzustand als auch im Schlaf*'*, Weitere 
Beispiele kombinieren die Begriffe, welche für die Schau oder die Audition im 
Sinne von „göttlicher Offenbarung“ (öntacia, ópapo, ópaoig, čys, Acopía, 
&updvsio, pový oder allgemein &àzokóAowic) oder für Trugbilder (pavraota)'” 
verwendet werden, auf unterschiedliche Weise mit allen Bewusstseinszustän- 
den'?, Aussagen darüber, in welchem körperlichen Zustand die genannten Typen 


186 Zur Frucht als Metapher für die ,spirituelle Nahrung* des Asketen in der monastischen 
Literatur s. Rubenson 285-287. Vgl. auch die Bsp. 75, 129, 147, 154, 251, 314, 350, 448. 
187 Weitere Beispiele aus denen der Bewusstseinszustand, in dem die imaginäre Erfahrung 
stattfindet, nicht hervorgeht: 8, 10, 13, 15, 23, 26, 27, 28, 29, 30, 31, 32, 33, 35, 36, 54, 60, 
61, 67, 97, 103, 106 (1), 107, 117, 120, 131, 141, 143, 154, 155, 166, 171, 237, 238, 251, 258, 
259, 270, 280, 290, 294, 348, 380, 392, 420. 
188 25. 
189 Zu allen genannten Begriffen s. S. 104—107. 
190 Eine Auswahl von Beispielen: 
A) Vision (öntaota) in Ekstase: 157, 397. 
B) Vision (öntaoto, 0opía, drokdAvwıg) im Wachzustand: 135, 145, 165, 174, 196, 
221, 241. 
C) Vision (öntaota, öpaya, Óópaoic, &updvsıa) im Schlaf: 98, 181, 182, 201, 291, 310, 
345, 355, 357, 378, 389, 409, 414, 427. 
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von imaginären Erfahrungen ausschließlich vorkommen können, sind also in 
Bezug auf die behandelten Quellen problematisch. Demnach kann die zuweilen 
anzutreffende Ansicht, dass die Vision im Gegensatz zu dem an den Schlaf ge- 
bundenen Traum ausschließlich im Wachzustand stattfinde, für die hier behan- 
delten Texte keinerlei Gültigkeit beanspruchen"'. Das Gleiche gilt auch für 
DINZELBACHERS Aussage „Von Vision ist dann zu sprechen, wenn ein Mensch im 
Zustand der Ekstase oder des Schlafes den Eindruck empfängt, seine Seele werde 
durch das Walten übernatürlicher Mächte in einen anderen Raum versetzt, der 
bildhaft beschreibbar ist und wo ihm eine Offenbarung zuteil wird. Im Unter- 
schied dazu gibt es bei der Audition und der Erscheinung keinen Raumwechsel, 
sondern eine Stimme oder Gestalt manifestiert sich in der gewohnten Lebens- 
umwelt des Charismatikers, der meist im Zustand des normalen Alltagsbewußt- 
seins verbleibt“'”. Mit dieser Abgrenzung übernimmt Dinzelbacher letztlich 
automatisch Augustinus’ Kategorien der „visio corporalis“ (bei Dinzelbacher 
Erscheinung) und der „visio spiritalis* (bei Dinzelbacher Vision)'”. Gegen eine 
solche Definition wäre nichts einzuwenden, wenn sie nicht — wie es bei Dinzel- 
bacher der Fall ist — pauschal formuliert wäre und somit einem theoretischen 
Konstrukt der katholischen Mystik Allgemeingültigkeit zuschreiben würde". Für 
die hier behandelten Texte kann eine solche Abgrenzung alleine deshalb keine 
Gültigkeit beanspruchen, weil die Erscheinung im Sinne Dinzelbachers ófters 
auch als Vision (z.B. öntaoto) spezifiziert wird'” und weil zuweilen auch die Rede 
ist von Erscheinungen, die im Schlaf stattfinden, 


191 S. z.B. HoHEISsEL, Art. Vision/Visionsbericht 1126. S. dazu auch GEROoK-REITER, Einlei- 
tung 8. Eine Definition von Vision im hier vertretenen Sinne gibt auch TrwortN, Visions 
11£.: „Sous la dénomination de „vision“ (öpana, öntaota, ópacic, etc.) on comprend 
toute représentation, onirique ou en état de veille, qui a été interprétée par les By- 
zantins comme une révélation divine. Il peut s'agir d'un songe commun ou de l'ap- 
parition miraculeuse d'une figure divine ou sainte“. 

192 Vgl. DINZELBACHER, Mittelalterliche Visionsliteratur, 19; s. auch Ders., Art. Visio(n) 
Sp. 1734 f. Diese Definition wurde so von CoNSOLINO, Sogni e Visioni 239, A. 5, über- 
nommen. 

193 Augustinus’ hierarchische Dreiteilung in die „visio corporalis“, „visio spiritalis“ und 
„Visio intellectualis“ (Augustinus, De Genesi ad litteram lib. XII, 12,6—15, p. 386-401) 
hat die Entwicklung der katholischen Mystik sowie deren Erforschung bis heute 
grundlegend geprägt; s. ARBMAN, Ecstasy or religious trance I 3—5.; KREUZER, Art. Visio 
1069; NÄr, Traum und Traumdeutung 162; Dinzelbacher, Art. Mystik 982f. (mit wei- 
terführender Literatur). s. dazu auch Einleitung, A. 9. 

194 Zu der Problematik der verallgemeinernden Anwendung von Augustins’ Kategorien 
äußerte sich bereits ARBMAN, Ecstasy or religious trance I 4: „I need scarcely mention 
that in other and the great majority of forms of ecstatic religiosity no such theoretical 
problems have ever existed“. 

195 135 (paiveron, spezifiziert als òntacía), 171 (ong óo0oXpoqavóc, dann als rapovota und 
Osopía spezifiziert), 174 (siós ... karaßeßnköta, später als óntacía spezifiziert), 188 
(onueiov [Eióov Katepyöuevov ...], später spezifiziert als öpaoıc), 196 (dewpö, spezifiziert 
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Ob selbstinduziert oder überraschend, ob im Schlaf, im Wachzustand oder in 
Ekstase, wesentlich ist — so vermitteln es die Texte — immer das Sichtbarwerden 
(und/oder Hörbarwerden) religiöser Inhalte und oftmals auch der beim Visionär 
dadurch ausgelósten esoterischen Vorgánge. Dabei spielt die Imagination stets die 
Rolle eines Motors zur Veränderung, sei es als Heilserfahrung für den kämp- 
fenden Asketen oder als Heilungszenario für den kranken Gläubigen. Besonders 
anschaulich wird der Moment der Veränderung durch einen imaginären Vorgang 
in der Erzählung einer Dämonenaustreibung in der Vita des Symeon Stylites des 
Jüngeren geschildert. Dort ist die Rede von einem kranken Jungen, der erzählt, 
wie der heilige Symeon mit einem eisernen Stab und einer feurig roten Kette vor 
ihm stand. Da war auch ein schwarzer und furchterregender Dámon ohne Kopf, 
den Symeon fesselte und fragte, ob er nicht den Befehl bekommen habe, sich 
diesem Haus nicht mehr zu nähern. Nachdem der Junge dies erzählt hatte, blieb 
er lange stumm, und die Augen seines „inneren Menschen“ öffneten sich. Dann 
sagte er, seine Seele sehe nun, wie der heilige Symeon den Dämon mit hinter dem 
Rücken gefesselten Händen zu seiner Säule führe. Dort werfe er ihn in einen 
Feuerofen und lasse ihn heulend verbrennen. Nachdem der Junge dies erzählt 
hatte, war er wieder gesund'”. Diese Episode dokumentiert wie viele andere 
auch, welch zentrale Bedeutung Imaginationsvorgänge im Entstehungs- und 
Rezeptionsumfeld der behandelten Texte für die Idee von Heilungs- und Heils- 
erlangung gleichermaßen einnahmen. Der Bewusstseinszustand, in dem sich der 
Imaginationsvorgang abspielt, scheint auch bei diesem Beispiel dem Autor nicht 
weiter erwähnenswert. 


als òntacía) 296 (Long, spezifiziert als ópapa), 306 (1600 E&£pxeron, spezifiziert als önta- 
oía), 362 (4; 5) (ðn Ev öpanart), 401 (patveran, spezifiziert als öpana), 407 (paivera, 
spezifiziert als &papa). 

196 So wie in 181 (..., Kal ónvóoaoa, tfj; adrod £upavstag katadıodrar...), in 283 (... &pavn 
aùt [...] £60&cc && Ünvou av&orn), 345 (Ev må 82 vue) &pdvn adt kað’ Unvov ...), 354 
(Daívetaí uot Kara todg Ünvouc), 356 (patveran và &uiokóno Lvvecio VUKTÖG KOHEVSOVTL), 
407 (..., gatveran abtÀ TH vuktl katà Todg Ünvouc ...) oder in 418 (... óc éxó0svósv, 
Qaívevoi otrë ...), 422 ([1] patveran ot adr@ xarà tods Önvovg ... [3] patveran oov abt 
ndAıv kor óvap ...), 423 (Épávn oov aðtĝ kré toùç Ünvouc ...), 428 (Tfj 68 vurt &xeivn 
gatveron, später spezifiziert mit kat óvap). Siehe auch S. 49 A. 198. 

197 279. 
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2.3 Schlaf 


2.3.1 Schlaf und Traum 
A. Traum als Offenbarungsmedium 


Wenn der Schlaf als Ausgangsdisposition der imaginären Erfahrung genannt 
wird, muss keineswegs notgedrungen von Traum die Rede sein, im Gegenteil, in 
zahlreichen Beispielen werden auch Formulierungen wie „er sah/es erschien im 
Schlaf“ verwendet”. Obschon es möglich ist, dass der Leser bei diesen Schil- 
derungen automatisch von einem Traumgeschehen ausging, spricht die häufige 
Vermeidung der entsprechenden Begriffe (öveipog, Óvap, &vönviov)'” für ein 
bewusstes Vorgehen der Autoren, welches vom zeitgenóssischen Rezipienten 
mit großer Wahrscheinlichkeit auch als solches verstanden wurde. Diese Ver- 
mutung koinzidiert mit einer allgemein negativen Beurteilung des Traums so- 
wohl im Neuen Testament als auch in der gesamten frühchristlichen Literatur”, 
wo der Traum zwar nicht grundsätzlich verleugnet oder abgelehnt wird, die 
Möglichkeit seiner Instrumentalisierung zu mantischen Zwecken jedoch voll- 
ständig entfällt”. Positiv wird er nur als Offenbarungsmedium Gottes bewertet, 
wie wir es schon aus der Septuaginta kennen. Man denke an die Joel-Verhei- 
Bung, wo der revelatorische Traum neben die göttliche Visionen gestellt wird? 
und an die Erfüllung dieser Verheißung in Apg 2,17”. Während Träume ohne 
Offenbarungsgehalt in der Septuaginta jedoch durchwegs als bedeutungslos 
beurteilt werden? und im Neuen Testament gänzlich fehlen, begegnen sie in 
unseren Texten meistens im Zusammenhang mit gefährlichen, häufig als dä- 
monisch bewerteten Trugbildern, wie noch zu zeigen sein wird". Diese Di- 


198 ,Er/sie sah im Schlaf“ (katà tob Ünvouc/év tÂ Ünvo/ka0' Ünvov): 25, 102, 185, 205, 310, 
355, 377, 378, 385, 389, 391, 417, 423. „Es erschien im Schlaf“ (xatà todg Unvovc/ko0" 
Ünvouc/ka0' Unvov): 178, 180, 182, 201, 240, 250, 336, 353, 354 (s. S. 48 A. 196); „Er 
erwachte“, ohne dass vorher der Bewusstseinszustand genannt wird (£6 Unvov àvéotu/ 
óvonvicOeíc): 98, 275, 283; „Als er/sie (ein)schlief, sah er/sie“ (bnv®oaoa, ApUnvWosv, cic 
Ünvov Erpann/ipnayn, Unvoos): 181, 257, 278, 291, 300, 357, 409, 414. 

199 Zu diesen Begriffen s. S. 100—102. 

200 Vgl. BERGER, Visionsberichte 204; LE Gorr, Le christianisme et les réves 172; FREN- 
SCHKOWSKI, Traum und Traumdeutung 9. S. dazu auch S. 65-69. 

201 S. S. 50 A. 211 u. S. 124 A. 612. 

202 Joel 3,1: Koi Zero petà Tadra Kal EKXEÖ ånò TOD nveúpatóç uou ët) râcav oópko, Kal 
APOPNTEVOOVONV oi viol Gun Kal ai Ovyotéápec Dun, kal oi npgofóxepot Guiny &vónvia 
£vunviacÜOrjoovtot, Kal oi veavíokot ouv Öpdosızg Oyovtor. 

203 Apg 2,17: Koi [...], koi ot veavíokot ouv ópócseig óyovtat, xai ot npeoßdrepor Dun 
£vunvíoig Evunviaodroovraı. Bezeichnenderweise wurde hier die Reihenfolge geändert, 
sodass die Tráume an zweiter Stelle, nach den Visionen, genannt werden. Vgl. dazu 
BENZ, Die Vision, hier „Traumvisionen“ 107-108. 

204 Wie bei Sirach, su. A. 217. 

205 S. S. 53-62. 
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chotomie zwischen göttlich bzw. „engelhaft“ und „dämonisch“, die auch in 
Euagrios’ Formulierung „ein engelhafter Traum erfreut das Herz, ein dämoni- 
scher verwirrt es? zum Ausdruck kommt, gilt in unseren Texten allerdings 
nicht nur für den Traum, sondern für alle Formen von imaginären Erfahrun- 
gen”. In den Erzählungen über Träume wird dieser Unterschied häufig dadurch 
verdeutlicht, dass der Traum, wenn er als Offenbarung gedacht ist, durch einen 
terminologischen Zusatz (z.B. öntaoia oder Apouo H" als Vision spezifiziert 
wird^?, Einmal ist von einem Traum des Sergios, Schüler des verstorbenen Sy- 
meon Stylites in Syrien die Rede, dessen Offenbarungsgehalt für den Leser erst 
dadurch deutlich wird, dass er mit einer Vision des heiligen Daniel Stylites 
übereinstimmt^"?, Bei denjenigen Beispielen, in denen für die Überbringung 
eines Offenbarungsinhalts die bloße Traumterminologie verwendet wird, han- 
delt es sich meistens um die neutestamentliche, aus dem Matthäusevangelium 
bekannte Wendung vor övap”''. Es ist naheliegend, dass diese direkte Anleh- 
nung an die Traumerzählungen im Neuen Testament in der Entstehungszeit der 
behandelten Texte bereits als feststehende Terminologie der christlichen Lite- 
ratur mit implizitem revelatorischem Sinngehalt verwendet wurde, sodass ein 
entsprechender Zusatz nicht mehr notwendig war. Eine Ausnahme bilden die 
Traumerzählungen des Theodoret von Kyrrhos, der konsequent eine völlig ei- 
gene, an der antiken Dichtung orientierte Traumterminologie verwendet”. 
Auch in der Vita Pachomii kommt zweimal ein Traumbegriff (£vónviov) mit der 
Bedeutung von Offenbarung, jedoch ohne zusätzliche Visionsterminologie, vor. 
Hier deutet alles auf die bewusste Verwendung des Traumes als inferiores Of- 
fenbarungsmedium an den entsprechenden Stellen im Text hin, denn beide Male 
stellt er in der Funktion eines Initiatinonstraums eine Zäsur dar, die den 
Übergang vom weltlichen ins monastische, nunmehr durch Visionen im Wach- 
zustand oder in Ekstase gekennzeichnete Leben markiert: Im ersten Fall träumt 
Pachomios direkt nach seiner Taufe, also am Anfang seiner spirituellen 


206 6. 

207 S.S.118 A. 583. 

208 Zu diesen Begriffen s. S. 104 f. u. 110 f. 

209 6 ('Evónviov Ayyedıköv), 21 (&vónvia àv &yyéXov), 154 (vap, als öntaotav spezifiziert), 
164 (eidev &vónviov, später durch xpnuarileron [s. S. 107 A. 552] als Offenbarung ge- 
kennzeichnet), 229 (£vónviov als Óyig und 0£apao spezifiziert), 261 (öveipov dwıv), 286 
(övop, auch als kat’ óvap gekennzeichnet), 313 (&vónviov als rap [siehe auch S. 100 A. 
495] spezifiziert), 379 (zunächst tì voxri 0gcpet, dann als öpano und schließlich als 
&vónviov spezifiziert), 407 (övap, später spezifiziert durch ópapa). 

210 158. 

211 122, 162, 286, 305, 309, 316, 335, 350, 393, 402, 408, 422, 424, 428, 440. Entsprechend Mt 
1,20; 2,12.13.19; 27,19, wobei es sich um die einzigen im Neuen Testament vorkom- 
menden Traumerzählungen handelt, vgl. FRENsCHKOWsKI, Traum und Traumdeutung 
14-30; Bovon, The Authority of Dreams 153 f.; TiMoriN, Visions 26. 

212 37, 39, 93, 94, 268. Zu Theodorets Vokabular s. S. 100 A. 495. 
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,Laufbahn'?P?, während der er zahlreiche weitere Offenbarungen empfängt, 
jedoch keine mehr im Traum. Auch beim zweiten Beispiel befindet sich der 
Träumende an der Schwelle vom weltlichen ins monastische Leben”'*. Es ist also 
anzunehmen, dass der Autor eine gewollte, parallel zum Aufstieg auf dem 
christlichen Heilsweg verlaufende Abstufung der verschiedenen Offenba- 
rungsformen intendierte??, wobei der Traum gegenüber den anderen Revela- 
tionsarten eine untergeordnete Stellung einnimmt. Für Offenbarungsträume 
ohne zusätzliche terminologische Spezifizierung sind lediglich zwei weitere 
Beispiele, eines aus dem Pratum Spirituale und eines aus der Vita des Daniel, 
216 


belegt”. 
B. Der nichtige Traum 


Fungiert der Traum nicht explizit als Träger einer göttlichen Offenbarung, wird 
er — insbesondere innerhalb des asketischen Lebensideals — dezidiert negativ 
beurteilt und als trügerische Gefahr der Ablenkung vom monastischen Pfad 
angesehen. Nur in wenigen Beispielen ist die Rede vom gánzlich nichtigen und 
bedeutungslosen Traum, vor dessen falschen Beurteilung schon Sir 34,1-6 
warnt: „Wie sich der unverständige Mann nichtigen und trügerischen Hoff- 
nungen hingibt, so regen auch die Tráume unvernünftige Menschen auf. Wie 
einer, der nach dem Schatten greift und den Wind hascht, so ist der, der auf 
Träume achtet. Denn was einem Ding als Spiegelbild gegenübersteht, gleicht 
einer Traumerscheinung. Sie ist wie ein Abbild des Antlitzes im Verhältnis zu 
dem Antlitz selbst. ... Weissagungen, Wahrsagungen und Träume sind nichtig 
(Evörvia uaraıa otw), und wie bei einer Kreißenden phantasiert das Herz, 
wenn sie nicht vom Höchsten geschickt werden, indem er den Träumenden 
heimsucht“?!’. Die Träume, die „nicht vom Höchsten geschickt werden“, be- 
gegnen in den behandelten Texten nunmehr häufig als dezidiert negative, oft 
dämonische Trugbilder. Nur in vereinzelten, für die monastische Literatur eher 
untypischen Beispielen, wird der Traum im Sinne von Sirach als gänzlich be- 
deutungslos dargestellt, so einmal in der Scala Paradisi, wo es heißt „Wer an 


213 163 (&vönviov ciócv). In Handschrift P allerdings mit öpana wiedergegeben. 

214 413 (tapaydeig xà Evunvio). 

215 Auch für die Träume des Alten Testaments wurde die Beobachtung gemacht, dass „der 
Traum als eine Form der Offenbarung erscheint, mit der Gott sich vor allem den ihm 
ferner Stehenden bekundet“, BENz, Die Vision 106-107. 

216 311 aus ViDanSt (Redaktion D, BA&neı év ópápatı ts voxxóc, wird in Redaktion D‘ mit 
ópG évónviov wiedergegeben); 356 [PrSp]: óveipov Hedoauaı. 

217 Sir 34,1-8: Keval &Antösg Kol wevösig åovvéto åvõpí, Kal &vónvia. åvantepoðotv KPPOVac. 
OG ópaocópevoc oktüc xal óuokov AVELOV oUtoc 0 ENEXWV &vunvíoig TODTO KATÀ toótou 
Ópaoig évonvíov, KATEvavrı mpooózoo ` Ootmung mpooómnov. And AKaddprov Ti 
xa0apicOrjoerat kal And yeuoóo0c ti Ga0eóosu navreiaı Kol otoviopot kal £vórvia. pátá 
&otiv, kal óc @ÖLVOVBONG Pavraleran kapóta: &àv u xapà oyíotov &xootáAn v nokon, 
... Übersetzung aus Benz, Die Vision 104 f. 
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Träume glaubt, gleicht demjenigen, der seinem eigenen Schatten nachläuft und 
versucht ihn festzuhalten ??, Ein weiteres Beispiel ist am Anfang der Vita des 
Symeon Salos zu finden, wo der Traum als Metapher für das schnelle Vergessen 
von etwas Unbedeutendem verwendet wird, denn „als Symeon und Ioannes 
beschlossen, Welt und Familie hinter sich zu lassen, vergaßen sie ihren ganzen 
Besitz und die Eltern wie einen Traum'??, Zuweilen wird der bedeutungslose 
Traum bewusst mit einer göttlichen Offenbarung kontrastiert, deren Wahr- 
nehmungsform dann nicht genannt wird (sie könnte also ebenfalls in Form eines 
Traumes stattfinden). So in der Vita Hypatii, wo erzählt wird, dass dem Häre- 
tiker Nestorios, nachdem er in Konstantinopel als Bischof eingesetzt worden 
war, eine Prophezeiung des Hypatios zu Ohren kam, welche besagte, dass 
Nestorios nicht länger als dreieinhalb Jahre in der Hauptstadt regieren werde. 
Darauf sandte Nestorios Boten zu Hypatios mit dem Auftrag: „Richtet diesem 
Träumer aus, dass ich zwanzig Jahre über Konstantinopel regieren werde. Man 
wird sehen, wo dann deine Träume bleiben werden“. Darauf ließ Hypatios dem 
Bischof ausrichten: „‚Wenn das, was ich gesehen habe, eintrifft, war es eine 
Offenbarung, ansonsten ist es ein Traum, und ich habe es mir wie ein Mensch 
eingebildet‘. Nach dreieinhalb Jahren erfüllte sich die Prophezeiung”. Um 
ebendiesen Gegensatz zwischen nichtigem Traum und wahrer Offenbarung zu 
veranschaulichen, bemüht Theodoret von Kyrrhos sogar die homerische Wen- 
dung „ok óvap, &AX Önap“”, „denn Gott habe ihn [Theodoret] in der Nacht 
darüber belehrt, nicht in einem schemenhaften Traum, sondern in einem wahren 
Gesicht“. Theodoret macht sich hier eine klassische Wendung zunutze, die 
verdeutlicht, dass einem Gesicht im Wachzustand schon in der Antike eine 
hóhere revelatorische Glaubwürdigkeit beigemessen wurde als dem Traum. In 
Verbindung mit dem für das frühe Mónchtum so zentralen Ethos der „Wach- 
samkeit*, von dem weiter unten noch die Rede sein wird, gewinnt der Inhalt der 
homerischen Wendung noch zusätzlich an Brisanz??. 


218 47. 

219 51. 

220 85. 

221 Odyssee 19,547, p. 540,21. Der Adler, welcher Penelope erscheint, sagt zu ihr: , ook 
övop, AAN Don $00Aóv*. Es handelt sich also um eine wirkliche Erscheinung, eine 
Vision der Realität und nicht um einen Traum. Zur Bedeutung von Drop s. S. 100 A. 495. 

222 93. S. Gregor von Nyssas abweichende Verwendung von jop in 313, wo er nicht im 
Kontrast zum (bedeutungslosen) Traum eingesetzt wird, sondern vielmehr, um den 
Wahrheitsgehalt des Traumes zu untermauern. 

223 S.u. Kap. 2.3.2. 
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C. Der gefährliche Traum - dämonische Machenschaft 
oder psychobiologischer Vorgang? 


Nicht nur als bedeutungslos, sondern als entschieden negatives Phánomen wird 
der Traum vor allem in den Exempla der Heiligenviten im Zusammenhang mit 
Dämonen dargestellt, die ihn, durch die Hilflosigkeit der Schlafenden angezo- 
gen, als Angriffsmedium instrumentalisieren. Wie im oben erwáhnten Beispiel 
aus der Vita Hypatii für einen als bedeutungslos bewerteten Traum wird auch 
der dámonische Traum in einen bewussten Kontrast zu der nicht durch den 
Traum vermittelten Offenbarung gestellt. Von Symeon Stylites dem Jüngeren 
wird berichtet, dass er, bezeichnenderweise noch am Anfang seines asketischen 
Heilswegs, durch satanische Traumbilder in Versuchung geführt wurde. „Da er 
jedoch von der Kraft Gottes umgeben war, beugte er sich dem Traum nicht“. 
Vielmehr flehte er, nachdem er aufgewacht war, Gott um Hilfe an und „sah 
einen Priester, einen heiligen Diener der himmlischen Altäre, der in den Hän- 
den ein Gefäß mit dem Körper und Blut Jesu hielt. Der Ort wurde erfüllt von 
einem wohlriechenden Räucherwerk, und Symeon musste dem Priester gelo- 
ben, niemals den Listen des Körpers in den Träumen zu unterliegen". Je weiter 
ein Mönch auf dem Heilsweg vorangeschritten ist, umso geringer ist die Gefahr, 
dass er noch von falschen Träumen getäuscht wird. Junge Mönche und Novizen 
sind also besonders gefährdet, während des Schlafens von trügerischen Bildern 
heimgesucht zu werden”, aber auch erfahrene Asketen sind nicht vor dämo- 
nischen Träumen gefeit, wie aus einem Beispiel aus der Korrespondenz des 
Barsanuphios und Ioannes hervorgeht, in dem Barsanuphios die wilden Tiere in 
den Träumen eines geron als dämonische Erscheinungen interpretiert”. Auch 
hier gilt, wie für alle anderen Formen von imaginären Erfahrungen, dass 
Nachlässigkeit in der Askese und alles, was dem Ideal des engelgleichen Lebens 
entgegenläuft, die Gefahr der trügerischen Schau, insbesondere des vom rech- 
ten Pfad ablenkenden, unerwünschten dämonischen Traums, mit sich bringt. 
Zum Ausdruck kommt dies auch, wenn von einem Einsiedler in der Thebais 
erzählt wird, dass er „durch den Stachel der Ruhmsucht von Traumbildern ge- 
täuscht wurde“, 

Bei eingehender Betrachtung der Texte wird jedoch bald deutlich, dass die 
Gefährlichkeit der Träume für den kämpfenden Asketen keineswegs nur mit 
dämonischen Machenschaften begründet wird. So ist auf theoretischer Ebene 
die Vorstellung, dass Dämonen durch nächtliche Täuschungen die Schlafenden 
angreifen, wiederholt neben Erklärungsmodellen zur Entstehung von Träumen 
aus unterschiedlichen Richtungen der antiken Philosophie und Physiologie 


224 473 und 186. 

225 S. S. 56 A. 240. 

226 440 (s. S. 102, A. 507). 
227 24. 
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anzutreffen. In einem Váterspruch des Antonios ist nachzulesen, dass es drei 
Bewegungen des Körpers gebe: „Die erste ist eine natürliche, die zweite kommt 
von der Unvertrüglichkeit der Speisen, die dritte aber von den Dämonen“”®, 
Zwar werden im Väterspruch die drei genannten Bewegungen nicht in einen 
direkten Zusammenhang mit der Entstehung von Träumen gebracht, dennoch 
ist die Parallele zu den Ausführungen anderer Autoren, welche die Kórperbe- 
wegungen als Ursache für Traumbilder nennen, evident, wie aus den folgenden 
Ausführungen hervorgeht. Während laut der auf Hippokrates und Galen zu- 
rückgehenden und bekannterweise auch bei Gregor von Nyssa anzutreffenden 
physiologischen Erklárung der Entstehung von Tráumen meistens der zweite im 
Väterspruch genannte Aspekt, also die Verdauung, im Vordergrund steht”, ist 
im Väterspruch von zwei weiteren Bewegungen die Rede, nämlich von der 
„natürlichen“ (neuen) und der „dämonischen“ (8oiovik). Die natürliche 
Bewegung sei, so Antonios, direkt mit dem Körper verbunden, funktioniere 
aber nur mit dem Einverständnis der Seele und bezeichne lediglich eine lei- 
denschaftslose Bewegung im Kórper^?. Die zweite Bewegung werde durch das 


228 ApSy V 1,12-14, Bd. 1, p. 240: Nach einer ausführlicheren Abhandlung folgt die Zu- 
sammenfassung: ..., oce eióévat Gei Ar petz ciot ocopatikot KLvNosız, pia èv quot, 
étépa è E dota opíac TPOY@V, f| è tpítn And Saııövov. Dieselbe Idee wird auch im 
ersten Antonios zugeschriebenen Brief (PG 40, col. 979A -B) wiedergegeben, vgl. 
GUILLAUMONT (ed.), Traité Pratique 628; Guy (ed.), Les apophtégmes des pères I-IX 
241, A. 2; Bravo García, Sueño y ensueño 191 f.; BRAKKE, Demons 16. 

229 Zur physiologischen Erklárung der Traumentstehung bei Hippokrates und Galen s. 
Hanson, Dreams and visions 1396-1397 und 1399-1400; LE Gorr, Le christianisme et 
les rêves 176 f.; Bravo GARCÍA, Fisiologia y filosofia en Aristoteles 15-65 (dieser Auf- 
satz war mir leider nicht zugänglich). Greogor von Nyssa, hom. opif.13 (PG 44, 
col. 165-173), geht von einer weitgehend psychobiologischen Erklärung der Traum- 
entstehung aus und bezeichnet Träume als „phantastischen Nonsens“ (pavraoıwöng 
QAvapíac). Nur in ganz seltenen Fällen, nämlich dann, wenn es dem Geist gelingt, auch 
während des Schlafens aktiv zu bleiben, erhalten Träumer wie Daniel oder Joseph durch 
göttliche Kraft das Vorherwissen (npöyvooıg) über Dinge, die sich in Zukunft ereignen 
(Zwei Beispiele von solchen Träumen gibt Gregor in der Vita Macrinae, s. 227, 313; 
während Gregor jedoch in hom. opif. die Traumbezeichnungen der Oneiromantie [s. 
S. 101 A. 499] mit £vónviov für den bedeutungslosen und dvsipog für den bedeutungs- 
vollen [visionären] Traum verwendet [vgl. Tımorin, Visions 32], greift er in beiden 
Beispielen der Vita Macrinae auf die Terminologie der LXX zurück und bezeichnet die 
von ihm geschilderten Visionsträume als &vónviov; siehe auch S. 101 A. 496). Norma- 
lerweise sind jedoch nach Gregors Ansicht während des Schlafens nur jene Teile der 
Seele aktiv, welche für die Verdauung zuständig sind, wodurch jede Sinneswahrneh- 
mung verunmöglicht wird und wirre Träume aus Tagesresten entstehen. S. REFOULE, 
Rêves et vie spirituelle 478. 508; MILLER, Dreams 47-51 sowie När, Traum und Tra- 
umdeutung 157-159. 

230 ApSy V 1,1-4, Bd. 1, p. 240: Aoyítopor Om Exsı ré opa xivnotv Quotkr]v Avapvpeicav 
our, AAN obk Évepyet um 0eXo0ong tfj yoxs uóvov 62 onpaívet év tÔ oðpatı Oo 
kivnow. 
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Ernähren und das Erwärmen des Körpers durch Speisen und Getränke ausge- 
löst, durch welche die Wärme des Blutes den Körper zu Aktivität antreibt””. 
Die dritte Bewegung, die aus den Anschlägen und dem Neid der Dämonen 
hervorgeht, wird im Väterspruch wohl deshalb nicht weiter erläutert, weil sie, im 
Gegensatz zu den ersten beiden Bewegungen, in den restlichen Apophthegmen 
in einer Vielzahl von Erzählungen über Dämonenanschläge veranschaulicht 
wird und deshalb keiner weiteren Erklärung bedarf”. Hervorzuheben ist an 
dieser Stelle, dass im Väterspruch insbesondere die durch die Ernährung aus- 
gelöste Bewegung als Resultat von menschlichem Fehlverhalten, genauer gesagt 
von der als „Untugend“ gewerteten Maßlosigkeit, im moralischen Sinne als 
negativ beurteilt wird, was mit Bibelzitaten untermauert wird, die vor Trun- 
kenheit und Schlemmerei warnen (Eph 5,18; Lk 21,34). Dagegen wird die na- 
türliche Bewegung, von der weiter unten noch die Rede sein wird, als ein rein 
körperliches und deshalb außerhalb jeder moralischen Wertung stehendes 
Phänomen beurteilt. Auch in Bezug auf die dämonische Bewegung stellt sich, da 
die Existenz von Dämonen als Teil des göttlichen Heilsgeschehens angesehen 
wird, kaum die Frage nach der Schuldhaftigkeit des von ihr Heimgesuchten oder 
anders ausgedrückt nach der grundsätzlichen Möglichkeit einer Verhinderung 
des dämonischen Agierens. Vielmehr liegt das Interesse der Autoren diesbe- 
züglich meist in der Frage, wie die Asketen mit dem nicht abwendbaren Wirken 
der Dämonen umzugehen haben, um nicht vom Voranschreiten auf dem eige- 
nen Heilsweg abgehalten zu werden. Von zentraler Bedeutung erweist sich in 
diesem Zusammenhang die Unterscheidungsgabe (tò xdpıona ts Slarpioe@g), 
durch die das dämonische Agieren als solches entlarvt und damit wirkungslos 
gemacht werden kann”. 

Weitergehende Ausführungen über die Thematik finden sich bei Euagrios, 
der v.a. in seiner Schrift De malignis cogitationibus, in der er mehrere Kapitel 
der Entstehung von dämonischen Trugbildern im Schlaf gewidmet hat, detail- 
lierte Erklärungen über den Zusammenhang der genannten Körperbewegungen 
und dem Träumen liefert”. Euagrios geht von der Annahme aus, dass der 
Intellekt (voösg) über die Sinne, d.h. über die Augen und Ohren, oder über die 
Erinnerung Bilder aufnimmt”. Diese Idee, die Euagrios keineswegs nur auf die 


231 ApSy V 1,4-6, Bd. 1, p. 240: Pen 82 Kal AAN kívnoig ék 100 tpégeiv Kal Däin TO 
oona Pponaoı xol nönacıv, č dm fj Oépun x00 aïpatoç dteyeipsi tò oôpa npóc Evepyestac. 

232 ApSy V 1,10-12, Bd. 1, p. 240: "Pen è «ai tépa tig Kivnoıg totg àyovitopévoig ¿č 
&movAfi koi o0ó6vou óoióvov enwiwopévn, ... 

233 S. S. 114-120. 

234 DeMa Kap. 4; Kap. 27-29, p. 162-165. 248-257. 

235 DeMa 4,2-5, p. 162,10—164,4: tò yàp 1oto0xo Zotxe ovppaíveww xà và fj òr óg00XnóÓv 
ópovu f| ôr AKofig AKodovrı i Au aio0r]ogog mâs T] ano ts uvýung ... In der lateinischen 
Übersetzung von Euagrios, Capita Cognoscitiva 17, p. 59 (23) wird als zusätzlicher Weg, 
über den der Intellekt Bilder aufnimmt, auch das Temperament (mit dem griechischen 
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Traumbilder beschränkt, sondern auch auf die im Geiste des Wachenden ent- 
stehenden Bilder bezieht”*, verbindet er mit der Intervention der Dämonen, 
wobei er v.a. die Entstehung der aus der Erinnerung hervorgehenden Bilder 
näher ausführt und sie mit platonischen und stoischen Begriffen untermauert”. 
Er führt aus, dass die Dämonen, da das Sinneswerkzeug während des Schlafens 
außer Gefecht gesetzt sei, die Erinnerung bewegen und so den Hauptteil der 
Seele (tò ryyguovıröv) zu Bildern formen”. Wie aber sollten die Dämonen die 
Erinnerung bewegen, wenn nicht durch die Leidenschaften (Sià t&v nad&v)? 
Dies wiederum gehe daraus hervor, dass die Gereinigten und Leidenschaftslo- 
sen nichts mehr dergleichen erlitten”. So ist es denn auch nicht erstaunlich, 
dass insbesondere die jungen, am Anfang der asketischen Laufbahn stehenden 
Mönche, die dem Zustand der vollendeten Leidenschaftslosigkeit noch fern 
sind, von dámonischen Tráumen heimgesucht werden. Als wolle Euagrios je- 
doch die jungen Mónche durch das allzu idealistische Ziel eines traumlosen 
Schlafes nicht gánzlich abschrecken, definiert er in der Praktike, einer Lehr- 
schrift für Novizen, den Beweis der Leidenschaftslosigkeit (Anadstag texunpıov) 
mit deutlich milderen Maßstäben, nämlich wenn „der Geist anfängt, seinen 
eigenen Glanz zu sehen und im Angesicht der Trugbilder im Schlaf ruhig bleibt 
und die Dinge gelassen sieht“. Für die große Masse der noch nicht leiden- 
schaftslos gewordenen Mönche stellt sich also nicht die Frage nach der Ver- 
meidung von dämonischen Träumen, sondern vielmehr nach dem Umgang mit 
ihnen. In Bezug auf die Leidenschaften unterteilt Euagrios wiederum in die aus 


Äquivalent àià xpdoswg aus der Vorlage der Übersetzung in einer Randglosse) beige- 
fügt: Quator sunt modi quibus mens accipit notitias, et primus quidem modus, qui per 
oculos, secundus, qui per auditum, tertius, qui per memoriam, et quartus, qui per tem- 
peramentum. S. auch GUILLAUMONT (Ed.), DeMa 163, A. 3, und Bravo García, Sueño y 
ensueño 186. 

236 Insbesondere in Momenten der asketischen Kontemplation und Konzentration, etwa 
während des Gebets, erzeugen die Dämonen laut Euagrios auf die genannten Arten 
Bilder im menschlichen Intellekt, was aus diversen Stellen von Euagrios’ Schrift De 
Oratione (PG 79, col. 1165-1200) hervorgeht; s. dazu REFOULE, Réves et vie spirituelle 
477, Bravo García, Sueño y ensueño 185-188. 

237 Ergänzend zu REFOULE, Rêves et vie spirituelle 508-512, der insbesondere den stoi- 
schen, aber auch den platonischen Hintergrund des Euagrios betont, betont Bravo 
García, Sueño y ensueño 187. 190, A. 22 u. 23 zusätzlich Euagrios’ Anlehnung an 
Aristoteles. 

238 Diese Idee und insbesondere der Begriff tò fiygnovıröv stammen aus dem Stoizismus, s. 
REFOULE, Rêves et vie spirituelle 511; LAMPE, s.v. rlyeuovikóg II 600: „Principal part of 
the soul, intellect; Stoic term developed by Christians (usu. as subst. neut. with vue 
understood and rarely as adj.)*. 

239 DeMa 4,6-11, p. 162,10-164,4: Oi oov 8aípoveg &olkaoı pot tùv pvýpnv kwobvtec, 
tonov TO 'iyeuovikóv: TO yàp ópyavov ono Tod Ünvov xotéyevat åvépyntov. ÂG oov táv 
MV pvýunv kivobctv ünmteov, fj Taxa oix tv nad@v; Kal voto ófjAov ék TOD pmkétt TODG 
Kadapodg, xal &zaOetc ndoyEıv tt TOLODTOV. 


240 45. 
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Platon bekannten Begriffe des begehrenden (tò Exıdvnıköv) und des zornigen 
(tò Ovwmxóv) Teils der Seele, wobei die Dämonen dafür sorgen, dass das Be- 
gehren erotische, der Zorn aber furchteinflößende Bilder hervorbringt^".. Erst 
wenn die Dämonen weder den zornigen noch den begehrenden Teil der Seele 
durcheinanderbringen konnten, schaffen sie laut Euagrios Träume der Ruhm- 
sucht und führen die Seele in einen Abgrund von schlechten Gedanken. Als 
Beispiel führt Euagrios unter anderem an, dass man sich selber irgendwelche 
Krankheiten heilen oder ein Hirtengewand tragen und eine Herde weiden 
lassen sieht (S. Bsp. 21). Daneben gibt es laut Euagrios auch eine einfache 
Bewegung der Erinnerung (kívnoig àzAíj), die durch den Menschen selbst ent- 
steht oder durch die heiligen Kráfte, mittels derer er [der Mensch] im Schlaf 
Heiligen begegnet, mit ihnen redet und zusammensteht^?. Darum geht es Eu- 
agrios auch, wenn er an anderer Stelle ausführt, „dass die Beweise der Lei- 
denschaftslosigkeit (tà uev anadstag texunpıa) am Tag durch die Gedanken, in 
der Nacht durch die Träume zu erkennen selen". Gemeint sind zweifellos jene 
engelhafte Gesichte, die durch die Unterscheidungsgabe als nicht dämonisch 
erkannt und als Zeichen der Leidenschaftslosigkeit gedeutet werden können”. 
Euagrios fügt also den drei im Váterspruch erwáhnten kórperlichen Bewegun- 
gen noch eine vierte, nämlich die «(voi On hinzu. Überdies erscheint die im 
Väterspruch erwähnte Triade der körperlichen Bewegungen bei Euagrios nicht 
als Gruppe von nebeneinander stehenden Begriffen. Dennoch wird aus der 
Gesamtheit der euagrianischen Ausführungen deutlich, dass ihm das Konzept 
zumindest nicht unbekannt gewesen sein kann. Über die erste im Väterspruch 
erwähnte „natürliche“ Bewegung führt er in der Praktike aus, dass sie, „wenn sie 
[die Bewegungen] bildlos sind, die Seele bis zu einem bestimmten Grad gesund 
ist. Die Schaffung von Bildern ist ein Zeichen von Krankheit. Wenn die Ge- 
sichte unbestimmt sind, bedeutet dies ein altes Leiden, wenn sie aber klar 
umrissen sind, dann ist dies das Zeichen von einer frischen Wunde“ ?®. Wie mit 
Verweis auf die Übersetzung von „gpuoikal Kıvrosıc“ als „pebosıc“ in der Pa- 
raphrase der Praktike des Parisinus gr. 2748 aus dem 14. Jh. bereits bemerkt 
wurde, wird mit „natürliche Bewegung“ der körperliche Vorgang angesprochen, 
der zu nächtlichen Ergüssen während des Schlafens und zu den damit zusam- 


241 So in Prak 54, Bd. 2, p. 624-627 und DeMa 27,1-35; 28,1 £., p. 248,1-250,17; zu den 
genannten Begriffen bei Platon (R. IX 571 f.) s. REFOULE, Rêves et vie spirituelle 510. 

242 DeMa 4,11-14, p. 164,4-7: šoti ö& koi kivnoig vig tiS uvýuns à fi dp Nu@v yıvonevn, fj 
0x0 Aylov Svvdusov, kað’ fjv Ayloıg TE ouvtoyyóvopuev Ev xoig Üxvotc koi ópuUo0Lev, Kol 
ovveotióueba. 

243 44. Siehe auch S. 50 A. 206. 

244 21. S. S. 118 A. 579-583. 

245 43. 
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menhängenden erotischen Bildern führt”. Eine dahin gehende Erklärung ist 


auch in einem Väterspruch des Dioskoros zu finden, der seine Schüler belehrt, 
dass die von selbst erfolgten Samenausflüsse, die nicht von Bildern begleitet 
sind, nicht absichtlich, sondern ungewollt zustande kommen, da sie aus der 
Natur (£x qócsoc) hervorgehen und durch ein Übermaß an Materie entstehen. 
Aus diesem Grunde seien sie auch nicht verantwortlich für die Sünde. Die 
Trugbilder dagegen entstehen aus einer Absicht und sind Beweise für eine 
schlechte Gesinnung”. Es geht demnach auch bei Euagrios um eine nicht zu 
kontrollierende Bewegung, die durch den Kórper selbst ausgelóst wird, also 
nicht durch eine dámonische Aktivierung der Erinnerungen mithilfe der Lei- 
denschaften und nicht durch die Erwärmung des Körpers aufgrund von Nah- 
rungsaufnahme. Daraus ergibt sich, dass der von Ergüssen Heimgesuchte zwar 
nicht als selbst verantwortlich bzw. schuldig für den Vorgang betrachtet werden 
kann, dass er aber gleichzeitig den Zustand der Leidenschaftslosigkeit (anddeıa) 
noch nicht erreicht hat. Sind die Ergüsse von Bildern begleitet, so ist dies ent- 
weder auf ein Kranksein der Seele (Euagrios) oder auf eine schlechte Gesin- 
nung (Dioskoros) des Träumenden zurückzuführen”. Was nun die dritte, durch 
die Nahrung ausgelóste Kórperbewegung angeht, so kommt sie bei Euagrios 
ebenfalls vor, wenn auch eher marginal und aufgrund des jetzt postulierten 
Zusammenhangs von Nahrungseinnahme und der Entstehung von Kórpersáften 
bzw. Ergüssen in einem auffälligen Widerspruch zu den bereits erwähnten 
AuBerungen über die natürlichen Bewegungen, die als rein kórperlich und 
somit nicht durch äußere Einwirkungen beeinflussbar erklärt werden. Einerseits 
empfiehlt Euagrios jetzt den Anachoreten, durch Hunger und Durst die Lei- 
denschaften zu hemmen, da diejenigen, die zu viel Brot und Wasser zu sich 
nehmen, in schändliche Trugbilder fallen’. Andererseits warnt er noch einmal 
speziell vor dem Trinken von Wasser, da dies zu einer Bewegung im Körper 
führe, die als Gegnerin der Sittsamkeit fungiere. Der eigentliche Grund für 
diesen Zusammenhang liegt laut Euagrios in der Annahme, dass sich Dämonen 
besonders gerne an wässrigen Orten aufhalten, weshalb er laut eines Berichtes 


246 GUILLAUMONT, (ed.), Évagre, Traité Pratique 628 f. und Bravo García, Sueño y ensueño 
190 f. 

247 HiMo 22,2, p. 119,2-6: ai yàp veu t&v qavtacióv yovóppoiat KDTOHAT@G yvyvópevat ook 
£k npooipécgoc £káotov, (A0 dpovA(toc Eyyiyvovror' k o6osoc yàp npo&pyovron Kal ÈK 
nepıovolag VANG Erkpivovran. Ò o00& ong00vvo( siot tfj Anaprig. ai Aë Yavraotaı ék 
xpooipécseogG Épyovtat Kal TG Kaks Yvoyıng Eoti ekunpıov. 

248 Weitere Beispiele von Autoren, welche von der Schuldlosigkeit in Bezug auf die Pol- 
lution ausgehen bei Dagron, Rêver 45, A. 32 und Bravo García, Sueño y ensueño 190— 
192. 

249 DeMa 27,21 26, p. 250,3-8: ..., toig 08 aioypotc Pavraotaıg oi ApTov TAELOVOG Kal Vatos 
&upopoópevot. AAAU det ov toù dvoyopobvrag dypunveiv xol npoosóygoO0oi fva. uÀ 
Glo) mo eig neiaopóv Kol náon oviar mpeiv TüV kapõiav, ..., Mu Sè Kal ölym viv 
Eeridvuiav papaítvovtac. 
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der Historia Monachorum seinen Besuchern empfohlen haben soll, nicht Wasser 
bis zur Sättigung zu trinken”, und in der Praktike ist nachzulesen, dass die 
Abstinenz von Wasser überaus förderlich sei für die Sittsamkeit (coopooóvn), 
welche wiederum als Gegenpol der Hurerei (nopvsia) zu verstehen sei”. Eu- 
agrios greift hier also die aus der hippokratischen Säftelehre bestens bekannte 
physiologische Erklärung der Entstehung von Körpersäften bzw. Ergüssen 


durch das Trinken auf und kombiniert diese mit der im Volksglauben behei- 


mateten Idee der Existenz von Dämonen an wässrigen Orten”. 


Auch bei Ioannes Klimakos erscheinen die Begriffe der körperlichen Be- 
wegungen wieder, allerdings mit einer anderen Gewichtung der einzelnen 
Komponenten und mit anderen Begründungen für das Zustandekommen der 
Bewegungen. Im 14. und 15. Gradus seiner Scala Paradisi über die Völlerei 
(yaotpınapyta) und über die Keuschheit und Mäßigung (ayveia ko) ooqopocóvn) 
geht es ihm in erster Linie um das Überwinden der Gefräßigkeit”” als Vor- 
aussetzung für das Erlangen der Keuschheit. Nach der Unzucht und der Hart- 
herzigkeit sei der Schlaf der dritte Abkömmling der Gefräßigkeit (yaotpınap- 
yía), von dem ein Meer von Gedankenbildern, Fluten, Befleckungen und Ab- 
gründen verborgener und unbeschreiblicher Unreinheiten ausgehe™*. Wie Kli- 


250 HiMo 20,16, p. 123,8-10: obtog xoprüyysAAev xoig ue0' uv dóeAqoig Dëoroc ui 
Kop&vvvodor „Oi yàp óaípovec, PNOL, TOdg oópoteAetg tónovc cuveyóc &npoívovoww". 
Rufinus (PL 21, col. 449A — B) fügt in seiner lateinischen Rezension der Historia Mo- 
nachorum hinzu, dass Euagrios den Mönchen, die die dämonischen Trugbilder abhalten 
wollten, vor dem übermäßigen Wasser Trinken warnte, da das Wasser, wenn es sich im 
Körper ausbreite, Trugbilder erzeuge und den besten Nährboden für Dämonen schaffe, 
s. GUILLAUMONT (ed.), Évagre, Traité Pratique 543, A. 17; 544 f. (hier auch weitere 
Beispiele aus syrischen Quellen) u. 629; FESTUGIERE, Les moines d‘ Orient I 31 f. 

251 Prak 17, Bd.2, p. 542,1: IIdvv npög coqopocóvnv copfláAAetat 0 ron Döartog Évósio; 
Dieselbe Passage steht auch bei Markos, dem Eremiten (PG 65, col. 1041 A); s. GUIL- 
LAUMONT (ed.), Évagre, Traité Pratique 545. 

252 Die Idee, dass die Abstinenz von Wasser zu einer geringeren Produktion von Sperma 
führt, ist bereits aus Hippocrates, De generat. 1, Bd. VII p. 470,1-2, u.a. bekannt und 
wird schon bei Philon von Alexandreia, Spec. Leg. 3,10, Bd. V p. 152,16-153,1, im Sinne 
der Lustbekämpfung als wichtiger Bestandteil der Askese angesehen. S. DAGRON, Réver 
46; auch zu Galen und Oreibasios bzgl. dieser Frage mit weiterführender Bibliographie 
s. Bravo GARCÍA, Sueño y ensueño 192 f. mit A. 35 u. 36. 

253 Die „Völlerei“ steht schon bei Euagrios an erster Stelle der acht zu überwindenden 
schlechten Gedanken (Xoyiopot), DeMa 1,1-3, p. 148,1 -3: Tàv àvtikewuiévov óoiióvov 
CH npaktikfj, pro katà tòv zÓAeuov ovuvíotavtoi oi TAG tfjg yaorpınapylag Öp&&eıg 
renıotevu£vor ... Davon übernommen in ScPa 14, Schol. 2, PG 88, col. 872C: Oto ioi 
nÓvteG Oi yevikoraroı Aoyıouoi, £v oig nepiegeran nüg Aoyıouöc' npóxog Ó tfjg yaoıpı- 
papyíag .... 

254 ScPa 14, 25, PG 88, col. 869C- D: uac 1006 TPWTOTÖKOVG pov Kal AyanıTodg dkoDcate 
tíveg npoayopedovraı. "Yıög APWTÖTOKÖG pov, nopveíac Onoupyóc, ékcívou ÖL ósótepog 
ckÀAnpótng kapóíag ó Ünvog tpítoc, 0óAaoca AoywpuóÓv, KÖnara noAvopÓv, Duféc 
&yvóotov Kal åppńtov AKadapotwv č époð ERTopsdovran. 
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makos ausführt, ist es das sichere Zeichen von Keuschheit, „angesichts der 
Trugbilder im Schlaf unbewegt zu bleiben“, wobei der Weg dahin sukzessive 
zu beschreiten sei, sodass „es der Anfang der Keuschheit ist, ... von Zeit zu Zeit 
Ergüsse (Ékkpicic) ohne Bilder zu erleiden; das Mittelmaß der Keuschheit sind 
dann die natürlichen Bewegungen (gvoıkoi kivüjoetc), ausgelöst durch ein 
Übermaß an Nahrung, jedoch ohne Bilder oder Ergüsse. Das Ziel der 
Keuschheit ist schließlich die Abtótung des Körpers durch das Abtóten der 
Gedanken“. Es wird also deutlich, dass Ioannes Klimakos als Auslöser der 
„natürlichen Bewegung“ ein Übermaß an Nahrungseinnahme sieht. Auch an- 
dere Textstellen vermitteln den Eindruck, dass hier, anders als im oben er- 
wähnten Väterspruch, keine eindeutige Abgrenzung zwischen der natürlichen 
Bewegung und der durch die Nahrung ausgelósten Bewegung gemacht wird. 
Vielmehr werden die beiden Bewegungen als zwei Komponenten eines Vor- 
gangs in einen direkten Kausalbezug zueinander gebracht. In diesem Sinne 
verwendet Klimakos den Terminus „Bewegung“ (kívnoig bzw. gvoıkal Kıvnosıg) 
als Sammelbegriff für alle jene Vorgänge, die, durch physiologische Vorgänge 
ausgelöst, die Keuschheit des menschlichen Körpers schmälern. Deutlich wird 
diese Zusammenführung der Begriffe auch durch die Ermahnung, leichte 
Nahrung einzunehmen, „um durch die schnelle Verdauung von der Erwärmung 
(des Blutes) befreit zu sein wie von einer Geißel... denn wenn wir uns mit dieser 
Angelegenheit beschäftigen, dann stellen wir fest, dass der größte Teil der 
blähenden Nahrungsmittel auch Bewegungen (kıvfosıg) verursachen“. Ge- 
meint sind sicherlich auch hier jene „Bewegungen“ bzw. „natürlichen Bewe- 
gungen“, die davon zeugen, dass der Zustand der Keuschheit noch nicht voll- 
ständig erreicht ist, und die Ergüsse auslösen können. In einer weiteren Text- 
stelle wird das Zustandekommen des genannten, durch zu viel Nahrung aus- 
gelösten Vorgangs schließlich durch das Agieren des Dämons erklärt, sodass 
auch hier die dritte im Väterspruch genannte Bewegung, also die dämonische, 
nicht gänzlich außer Acht gelassen wird. Der Auslöser der Gefräßigkeit sei der 
Dämon, der den Magen besetzt und dafür sorgt, dass der Mensch nicht satt wird, 
selbst wenn er ganz Ägypten aufessen und den Nil austrinken würde. Wenn der 
Bauch dann voll ist, kommt der Dämon der Unzucht und bindet mit dem Schlaf 
Hände und Füße, um daraufhin alles zu tun, wonach ihm der Sinn steht. Er 
befleckt Seele und Körper mit Besudelungen, unreinen Phantasien und Er- 


255 50. 

256 ScPa 15, 3-4, PG 88, col. 881A: Apyr| u&v ayvstag ... àvetóoXot Zë ypóvov &xkpíosic. 
Meoörng Ayvaıag, quoikol Kıvfosıg Em nANdeı Dpopárov, Kal uóvov AVELÖWARG ovvi- 
otópevoi, Kal PEboEng AnnAAayuevon. TEAOG 68, vékpocic oóuatoç zpoOavóvtov oyt- 
oudv. 

257 ScPa 14, 11, PG 88, col. 865B/C: ù d& ts taxelag d1anveboewg, tfjg topóotoc c 
uáottyog Avzpwdßnev. Eniokeyópeða koi tà zAciota vOv NVEVHATODVTOV, KO) KIVODVTA 
£opijoopev. 
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güssen”®. Offensichtlich präsentiert Ioannes Klimakos hier eine etwas an- 
schaulichere, vielleicht volkstümlichere Begründung oder besser Paraphrase 
seiner bereits zitierten Erklärungen über das Zustandekommen der Körperbe- 
wegungen. Fest steht, dass er in jedem Fall den durch die Ernährung ausgelösten 
physiologischen Vorgang als Ursache der Körperbewegung im Schlaf erklärt 
und damit, im Gegensatz zu Euagrios, dem medizinischen Gedankengut seiner 
Zeit näher steht, als es monastischen Autoren gemeinhin zugetraut wird. Dar- 
über hinaus wird deutlich, dass die Erklärung für das Zustandekommen der 
Körperbewegungen durch Nahrungsaufnahme in frühbyzantinischer Zeit in 
einer noch ausschließlicheren Form, als sie ein monastischer Text wie die Scala 
Paradisi gutheißen konnte, vertreten worden sein musste. So bemerkt Klimakos, 
„einige definierten, dass die Versuchungen und Ergüsse allein der Nahrung 
zuzuschreiben sind. Ich sah jedoch Schwerkranke, die übermäßig fasteten und 
von Ergüssen kräftig befleckt wurden“. Zweifellos spricht Klimakos hier die 
rein physiologischen Erklärungsmodelle von Medizinern wie Galen oder 
Oreibasios an, die sich im Zusammenhang mit Phänomenen wie Ergüssen 
freilich gar nicht mit der Schuldfrage beschäftigten’. Für den in der Askese 
erfahrenen Klimakos muss es dagegen neben dem übermäßigen Essen noch 
weitere Gründe für das Zustandekommen von Ergüssen während des Schlafens 
geben, nämlich der Stolz darüber, seit längerem nicht von Ergüssen heimgesucht 
worden zu sein und der Urteilsspruch über den Nächsten (der einen Erguss 
hatte). Wenn aber für jemanden nichts davon zutreffe, dann sei dies das Zeichen 
für die bereits erreichte Leidenschaftslosigkeit. Erst wenn er auch jetzt noch von 
einem Erguss heimgesucht werde, sei der Grund im Neid der Dämonen (q0ó6vog 
God) zu suchen”; für Klimakos stellt dies also der einzige mögliche Fall 


258 ScPa 14, 17-18, PG 88, col. 868C: Tivwoxe, ótt nep noAAÓkig 6 óa(uov tQ otonóyo 
ka0éGeroi, Kal un Kop&vvvodaı tòv ávOponov napacksuáGs, ky nücav tiv Alyomtov 
gayın Kal tóv NeXov notauov niy. Metà tiv TPOPMV Avaxmpei ô àvócioc, Kal TOV tG 
nopvetog rjuiv dxootéAAeu Anayyeikag adT@ TO yevönevov' katáñaße, A&yov, 0opófnoov 
aùtóv: tfjg koUíac yàp éuneqopnuévnc kommen: EAH@V &usötaos, Kal tÔ Doum ócac 
NHOv xeipag Kal zóóac, návta Xov 6oa rj0£Anosv, Erotnoev' Tv voyr|v Kal tò oôpa Ev 
HOAVOHOTT, xoi qavtaoíatc, Kal &kpíogot Katanıdvac. 

259 ScPa 15, 28, PG 88, col. 889D: Tw&c Ex Ppouátov uóvov vobc TOAENODG Kal TAG &kkpiosis 
eiva 8oxiiáCovotv: yò 88 &oyótog vocobvtac, xol siç ÜKPOV VNOTEVOVTAG, vabroic loyv- 
pc noAvvonevovg reféoug), 

260 Zu Galen und Oreibasios bzgl. dieser Frage mit weiterführender Literatur Bravo 
GARCÍA, Sueño y ensueño 192 f., siehe auch S. 54 A. 229 u. S. 59 A. 252. 

261 ScPa 15, PG 88, col. 892A: ... kað’ Unvovg Ékkpioic EX nANdovg Ppouátov kal àvéogoc. 
êtépa dE ónepnoavíac, óvav £v CH Xpoviq di Cuir Appevoriq‘ xol Eotıv K TOD TOV 
nANotov koaxakpívetw. Kal ai uèv 800, qnoi, ó0vavtat Kal totg dodevodcı &ntovppaítvew: 
vouíGo õè Kal ai tpeic. Ei õé pe &avröv zaoÓv tv npocsipnuévov aitiv katopeóovta 
ynAaorioete, HAKAPIOG ts ToLadıng Anadstag &pyótnc, Ek q0óvou čaruóvov, Kal póvov TO 
ovußav nexovO0Og toto Tod Oco0 év abtà ovyyoprjoavtog yevéoðar k ypóvov, tva. ài 
åvapaptýtov ovppopüc oynAotétnv KTÁOATAL TŇV Taneivoonw. 
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einer schuldfreien Pollution und der damit einhergehenden Bilder dar. Trotz 
dieser Einschränkung geht mit der an erster Stelle postulierten Kausalverbin- 
dung von Nahrung und Kórperbewegungen als Zeichen der spirituellen Infe- 
riorität eine weitaus stärkere Verantwortlichkeit des Asketen für das Entstehen 
von nächtlichen Ergüssen, und somit auch der damit zusammenhängenden 
Träumen einher, als dies bei Euagrios und in anderen monastischen Texten der 
Fall ist. 

Die unterschiedlichen Interpretationen der nächtlichen Pollution und der 
damit einhergehenden erotischen Träume zeigt, wie zwingend, gleichzeitig aber 
auch komplex die Beschäftigung mit dem Thema im monastischen Umfeld war. 
In der Praxis wird die Schuldfrage sicherlich nicht immer so leicht beantwortbar 
gewesen sein wie es in Kliamkos’ Ausführungen den Anschein macht. Gerade 
dort, wo Mönche trotz einer untadeligen asketischen Lebensweise betroffen 
waren, mussten individuelle und verständliche Antworten auf die Frage nach den 
Gründen für die Heimsuchungen im Schlaf gefunden werden. Eine solche ist 
überliefert in der Korrespondenz des Barsanuphios und Ioannes, wo ein Bruder 
fragt, was es zu bedeuten habe, dass er jedes mal, wenn er vor dem Schlafengehen 
bete und sich bekreuzige, unreine Träume habe, dass er aber, wenn er dies nicht 
tue, nicht träume. Barsanuphios antwortet, dass dies die List der Dämonen sei, die 
ihn gerade vom Beten und Bekreuzigen abhalten wollen’”. Wie genau und durch 
welche Art von Kórperbewegungen die unreinen Tráume hervorgerufen werden, 
scheint den Fragenden nicht weiter zu interessieren; viel wichtiger scheint für ihn 
Barsanuphios’ wegweisende Aufforderung, weiterhin an seinen spirituellen Ge- 
wohnheiten festzuhalten, um so die dämonischen Anschläge zu bekämpfen und 
irgendwann den Sieg über sie davonzutragen. 


2.3.2 Schlafen und Wachen 


Erwartungsgemäß geht die negative Bewertung von Traumbildern, seien sie 
nun durch Dämonen, durch übermäßiges Essen oder durch andere Untugenden 
ausgelóst, mit einer dezidierten Ablehnung des Schlafes einher, welche ganz der 
asketischen Spiritualitát des frühen Mónchtums entspricht. Das bereits aus 
antiken Traditionen, vor allem aber aus dem NT bestens bekannte Gebot des 
Wachens”® entwickelt sich in der christlichen Theologie schon früh zu einer 


262 443. S. auch Dagron, Réver 45 f. 

263 Zum Wachen in der Antike s. WÖHRLE, G., Hypnos 65 f.; OvERWIEN, Die Sprüche des 
Kynikers Diogenes 295 f.; STROBL, Die Macht des Schlafes 167-173. 193 f. Beispiele aus 
dem Neuen Testament: Mt 24,42-44 (Ermahnung zur Wachsamkeit); 25,1-13 (Das 
Gleichnis von den zehn Jungfrauen); 26,40 (Tadelung der drei Jünger, die mit Jesus auf 
dem Ölberg hätten wachen sollen, jedoch eingeschlafen sind). Weitere Bsp. aus dem NT 
s. VIRT, Art. Wachsamkeit, Sp. 916. 
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„eigentlichen Allegorie vom Sündenschlaf'?*, deren weitreichende Auswir- 


kungen in Byzanz bis in den Kanon der kaiserlichen Tugendattribute zu ver- 
folgen ist, wo dem „Wachen“ (dypvrvia) ein erstrangiger Stellenwert zu- 
kommt", In der Spiritualität des frühen Mónchtums entfaltete sich das nächt- 
liche Wachen auf der Grundlage der neutestamentlichen Aufforderung „betet 
ohne Unterlass“ (I Thess 5,17) zu einem Kerngedanken der Askese, was bereits 
im 4. Jahrhundert durch die Einteilung in Horengottesdienste eine Art Institu- 
tionalisierung der Nachtwache zur Folge hatte”. Für die sogenannten Akoi- 
meten, einem monastischen Verbund in Konstantinopel, der im frühen 5. Jahr- 
hundert (wahrscheinlich von Alexander dem Akoimeten) gegründet wurde und 
seine Mönche zu einem ununterbrochenen und kontinuierlichen Stundengebet 
verpflichtete, wurde die Schlaflosigkeit sogar namensgebend””. Erscheint das 
nächtliche Wachen in unseren Texten zwar in einer weniger rigiden Form als es 
von den Akoimeten praktiziert wurde, so begegnet es doch auch hier geradezu 
als Grundpfeiler des asketischen Ideals™%. Mehr noch, das Durchwachen der 
Nächte zugunsten von Gebet und Meditation gehört hier mit zu den Übungen, 
welche die Konzentration der Mönche auf die Gottesschau konditionierten. 
Immer wieder wird das Wachen als besondere Tugend hervorgehoben, so heißt 
es im 20. Gradus der Scala Paridisi „Über die körperliche und geistige Nacht- 
wache und wie diese auszuführen ist“®: „Die Nachtwache zerstreut die Lei- 
denschaft, ist Befreiung von Samenergüssen im Schlaf...“””°, und Euagrios führt 
an: „Viel Schlaf führt in Versuchungen, der Wachende aber flieht sie?" oder 
„Viel Schlaf verdickt den Geist, während ihn ein gutes Wachen schlank 
macht'??, Offensichtlich wird viel Schlaf als für den Mönch ungesund und ge- 
fährlich angesehen, da er verweichlicht und unkontrollierbare dämonische 


264 WirrMER-BurscH, Zur Bedeutung von Schlaf 49; vgl. auch LAUER, Art. Schlaf 1470. 

265 So hebt Sozomenos, h. e. Ded. 8, Bd. 1, p. 96,15, die Tugend des Kaisers Theodosios II. 
hervor, in der Nacht zu wachen, um sich mit Literatur zu bescháftigen. Bekannt für 
seine asketische Lebensführung, zu der insbesondere auch das Durchwachen der Nächte 
in Gebet und Psalmengesang gehörte, ist überdies Nikephoros II. Phokas, s. Leon 
Diakonos, Historia V 8, p. 8921-24. Über dypunvía als imperiale Tugend in den 
Prooimien kaiserlicher Urkunden s. HUNGER, Prooimion 94-100. 

266 Zu den unterschiedlichen Formen und Einteilungen der Vigilien vgl. Benz, Die Vision 
48-50; Tarr, Art. Vigil 2166 (mit weiterführender Literatur); LuTZKA, Die Kleinen 
Horen 10-14. 

267 BAcHT, Art. Akoimeten 244 f.; TALBOT, Art. Akoimetoi 46. Zu Alexander dem Akoi- 
meten s. Vöößus, History of Asceticism II 185-196. 

268 S. S.25 A. 76 u. 81. 
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Trugbilder hervorruft. So wird auch von Abbas Moses, dessen Seele von 
Traumbildern zur Unzucht gereizt wurde, berichtet, dass er von einem Bruder 
die Empfehlung erhielt, in der Nacht zu wachen, zu fasten und zu beten. Darauf 
gelobte Moses, die ganze Nacht zu wachen, ohne ein Knie zu beugen. Er ver- 
brachte sechs Jahre lang, indem er die ganze Nacht betend in der Mitte seiner 
Zelle stand, ohne ein Auge zu schließen”. Auch die Erzählung von einem 
Mönchsschüler in der Thebais zeugt davon, dass die erfolgreiche Bekämpfung 
des Schlafes als besonderes Verdienst angesehen wurde. Als der geistliche Vater 
während des Unterrichts einschlief, widerstand der Schüler sieben Mal dem 
schlechten Gedanken, sich schlafen zu legen, obwohl er noch nicht entlassen 
worden war. Nachdem der geistliche Vater erwacht war, geriet er in Ekstase und 
sah einen leuchtenden Ort mit einem Thron, auf dem sieben Kränze lagen, 
welche sein Schüler in eben jener Nacht wegen der Bekämpfung des schlechten 
Gedankens an den Schlaf von Gott erhalten hatte?". Auch von den „großen 
Charismatikern* wird erzählt, dass sie Meister im Wachen waren. Athanasios 
berichtet, dass Antonios häufig die ganze Nacht schlaflos verbrachte. Zu be- 
wundern sei er dafür, da er dies nicht nur einmal, sondern immer wieder tat^^. 
„Wenn er schlief, begnügte er sich mit einer Binsenmatte. Meistens legte er sich 
aber ohnehin auf die nackte Erde*?", Ein besonderes Lob für das Wachen geht 
überdies an Symeon Stylites den Jüngeren". „Er betete von Sonnenuntergang 
bis Tagesanbruch und schwebte leicht über der Erde, wobei er die linke Hand 
emporhob und mit der rechten wie mit einem leblosen Stein auf die Brust 
klopfte. Dabei benetzte er sein härenes Gewand mit Tränen und gónnte seinen 
Augen keinerlei Schlaf“. Später wird berichtet, dass Symeon, nachdem er 
dreißig Tage und Nächte durchwacht hatte, zu Gott betete, er möge ihn von der 
Trunkenheit des Schlafes befreien. Da wurde ihm durch die Gnade Gottes 
mitgeteilt, dass es notwendig sei, ein wenig zu schlafen^?. Während in diesem 
Beispiel das Überschreiten der Grenzen des für den menschlichen Kórper er- 
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träglichen Maßes an Askese als Zeichen charismatischer Autorität dargestellt 
wird, dient es anderswo wiederum dem Tadel der Selbstüberhebung/?". So in der 
Episode über Abbas Sisoes, welcher den Schlaf bekämpfen wollte und sich 
deshalb an den Steilhang von Petra hángte. Da kam ein Engel, band ihn los und 
befahl ihm, dies nie wieder zu tun und diesen Brauch auch keinem anderen zu 
übergeben’”“. Hier wird allerdings weniger das Wachen als solches, sondern eher 
die lebensgefährliche Praktik des sich an den Felsen Hängens kritisiert. Als 
besonders verpónt, und deshalb gerne von Häretikern und Ungläubigen prak- 
tiziert, wird überdies das Schlafen am Tag dargestellt, was denn auch unver- 
züglich mit Bestrafungsvisionen geächtet wird? So wird vom Arianer Artemios 
erzählt, dass er mit einer blutenden Nase aufwachte, als er am Tag in der Synaxis 
einschlief??, und ein Schauspieler, der über die fheotokos lästerte, sei eines 
Nachmittags eingeschlafen, als ihm die heilige Jungfrau erschien und ihm Hánde 
und Füße entfernte”*. 

Die in den Texten literarisch geäußerte Sorge um Wachsamkeit und die 
Angst davor, dass zu viel Schlaf zu Disziplinlosigkeit der Mönche führen könnte, 
findet auch in den Praecepta der pachomianischen Regel ihren Ausdruck, wo 
Maßnahmen zu einer besseren Kontrolle der Schlafgewohnheiten der Mönche 
angeführt werden??. Von eben diesen Maßnahmen ist auch in der Historia 
Lausiaca die Rede, wo es heißt, dass auf der Tafel mit den Mönchsregeln, die 
Pachomios von einem Engel überbracht worden sei, stehe, dass die Mönche 
nicht liegend schlafen, sondern sich Sitze herstellen sollten, deren Lehnen ab- 
geschrägt seien. Dort sollten sie ihre Decken hinlegen und auf diese Weise 
sitzend schlafen’ — eine Anweisung, die zweifellos das Versinken in den Tief- 
schlaf verhindern sollte”. 

Die offensichtliche Ablehnung des Schlafes, bzw. die stete Bemühung um 
Wachsamkeit, bietet eine mögliche Erklärung dafür, warum bei den Erzäh- 
lungen über imaginäre Erfahrungen nicht nur, wie bereits besprochen, die 
Verwendung einer Traumterminologie vermieden wird, sondern auch auffällig 
häufig unpräzise, selbst den Bewusstseinszustand nicht festlegende Formulie- 
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rungen vom Typ der Paulus-Visionen”® wie „er sah in einer nächtlichen Visi- 


on“, „es erschien ihm in der Nacht“””, „es zeigte mir in der Nacht! usw.” 


anzutreffen sind”. Nächtliche Visionen können auch während des so hochge- 
haltenen Wachens””, beim nächtlichen Psalmengesang und Gebet””, aber auch 
beim Müßiggang”” (als Tadel) stattfinden. Noch deutlicher wird die Prävalenz 
der sich nicht im Schlaf ereignenden imaginären Erfahrungen, wenn, ähnlich wie 
in Sach 4,1, davon die Rede ist, dass ein Schlafender von einem Heiligen oder 
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Hanson, Dreams and Visions 1408-1409, aufgefallen. Er begründet dies damit, dass 
„the ancients themselves could not always distinguish between waking and sleeping in 
connection with the dream-vision phenomenon“ und räumt überdies ein, dass der 
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Engel geweckt wird”, wie z.B. Theodoros von Sykeon, von dem erzählt wird, 
dass er als Kind immer wieder vom Heiligen Georg geweckt und zu dessen 
martyrion geführt wurde", Über den jungen Theodoros, Schüler des Pacho- 
mios, wird berichtet, dass er sich eines Nachts, als er eigentlich das Gebet ver- 
richten sollte, ein wenig ausruhte. „Er setzte sich an die Tür der Klosterkirche 
und schlief, bloß um das natürliche Verlangen seines Körpers zu stillen. Da 
stellte sich ein Engel des Herrn zu ihm, weckte ihn und sagte, er solle ihm folgen 
...“®, Auch Ioannes Eleemon erzählt aus seiner Jugend auf Zypern, dass er 
einmal im Schlaf eine junge Frau sah, welche heller als die Sonne und über das 
menschliche Verständnis hinaus geschmückt war. „Sie kam, stellte sich vor sein 
Bett und stieß ihn in die Seite. Da wachte Ioannes auf und sah sie wahrhaftig 


dastehen ...?. Ab und zu sind auch Wendungen wie „er wachte auf und sah“ 


anzutreffen, ohne dass ein Heiliger oder Engel an den Schlafenden herantritt””. 


Als weitere Glaubwürdigkeitsmarkierung für den Wahrheitsgehalt imaginärer 
Erfahrungen setzen die Autoren zuweilen den leichten Schlaf?? oder den 
schlafähnlichen Zustand” ein. So verharrte der todkranke Theodoros von Sy- 
keon dreizehn Tage lang ohne zu essen und zu reden in einem „schlafähnlichen 
Zustand“ (ó6nep kadeböwv) [wohl am ehesten als Ekstase zu verstehen] und 
schaute gebannt auf irgendetwas hin. Nachdem die dreizehn Tage [in denen er 
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in den Himmel eingetreten war und sich an dessen Anblick erfreute] vorbei 
waren, stand er plötzlich von diesem hoffnungslosen Zustand auf (av&om), 
gerade so wie er die Gewohnheit hatte, vom Schlafen aufzustehen.“ Die Brüder 
blieben alle bei ihm und schliefen in seiner Nähe (nAnotov aùtoð Kadevöövıov), 
als er auf einmal anfing, sie anzuschreien und aufzuwecken, um sie zu schelten, 
beim Kanon der Psalmodie unaufmerksam gewesen zu sein und sich der Faul- 
heit und dem Genuss des Schlafes hingegeben zu haben". Der hier beschrie- 
bene schlafáhnliche Zustand als Ausgangsdisposition der Jenseitsschau be- 
schreibt im Grunde einen gesteigerten „Wachzustand“ des kurz vor dem Tod 
stehenden Theodoros, welcher auf diese Weise, noch im Diesseits lebend, schon 
in die Himmel eingeht. Die bevorstehende „Entschlafung“ (kotunoıg) des irdi- 
schen Körpers des Heiligen wird somit im übertragenen Sinne zur „Auferste- 
hung“ (àvéotn), während die noch im Körper lebenden Brüder ganz bewusst als 
Schlafende (kaðsvõóvtrov) danebengestellt und getadelt werden. Schließlich 
nehmen die Brüder Theodoros nach dessen Rückkehr aus der Ekstase „wie 
einen, der von den Toten zurückgekehrt war“, auf. Die auffallende Nähe von 
Schlaf und Tod, welche auf ganz ähnliche Weise in der Passio Perpetuae et 
Felicitatis geschildert wird (£& Önvov £yep0cica) ^ und sich auch in der Termi- 
nologie weiterer Beispiele der behandelten Texte findet”, ist bereits aus der 
altgriechischen Mythologie und Philosophie bekannt", erhält aber im Zu- 
sammenhang mit der christlichen Auferstehungstheologie eine gänzlich neue 
Bedeutung? Immer wieder wird jetzt klargemacht, dass der körperlich 
Schlafende ein geistig Toter und der kórperlich Tote, also der in der Nachfolge 
Christi für die Welt gestorbene Asket, der geistig Auferstehende ist. Dieser 
Dualismus von Leben und Tod ist eine stets wiederkehrende „Leitthematik“ der 
behandelten Texte, welche in einer Vielzahl von unterschiedlichen Erzáhltypen 
durch die Schlaf- und Wachsamkeitsmetaphorik ausgedrückt wird. 

Ein weiteres in diesem Zusammenhang beliebtes Erzáhlschema berichtet 
jeweils von einem Charismatiker, welcher, in der Regel während des Betens 
durch die Fähigkeit der Klarsicht erkennt, dass sich ein schlafender Bruder in 
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Gefahr befindet. Mit der im Gebet erlangten Hilfe Gottes kommt der heilige 
Mann dem Notleidenden in einer bilokatorischen Aktion zu Hilfe??, So wird 
zum Beispiel berichtet, dass einige der Brüder nahe dem Kloster des Symeon 
Stylites dem Jüngeren auf dem Acker schliefen. Da sah der sich im Kloster 
befindende Symeon, wie eine Leopardin aus dem Gehölz kam, sich neben den 
Kopf eines der Brüder setzte und anfing zu brüllen, weil sie sein Blut trinken 
wollte. Symeon aber hinderte das Raubtier daran, den Bruder anzurühren. Als 
sich dann die anderen Brüder im Kloster zur nächtlichen Psalmodie versam- 
melten, erzählte Symeon vor allen die Geschichte. Er habe den Namen des 
Herrn angerufen, und das Raubtier habe den Mund zugemacht. Als aber jener 
Bruder erwachte, sah er die Leopardenfrau neben seinem Kopf sitzen ...?'. Die 
durch solche Episoden?" vermittelte Botschaft, dass sich der Schlafende durch 
das Schlafen in Todesgefahr bringt und vom wachenden Heiligen gerettet wird, 
ist durchaus im übertragenen Sinne zu verstehen. Der auf dem spirituellen 
Heilsweg „noch nicht Erwachte“ ist in besonderem Maße der Gefahr des An- 
griffs dàmonischer Kráfte ausgesetzt. Für diese steht hier die Bedrohung durch 
ein Ungeheuer, dessen Auslegung bei Ioannes Klimakos lautet: „Auf die Seele 
bezogen bedeutet [...] das Ungeheuer dieser schwere und wilde Leib (des 
kämpfenden Asketen)'?". Der bereits erwachte Charismatiker hingegen besitzt 
die heilende Kraft, den noch Schlafenden aufzuwecken und das Ungeheuer in 
ihm zu vertreiben. 

Zusammenfassend lässt sich festhalten, dass der Traum, der bereits im 
Neuen Testament aus mantischen Gründen selten vorkommt", als Offenba- 
rungsmedium aber durchaus positiv bewertet werden kann, in den zur Diskus- 
sion stehenden Texten eine zusätzliche Abwertung erfuhr. Dies lässt sich mit der 
im frühen Mónchtum an Bedeutung gewinnenden Wachsamkeitsspiritualität 
erklären, welche keineswegs als bloße literarische Spielerei der behandelten 
Texte, sondern vielmehr als wichtiger Bestandteil der Askesepraxis selbst zu 
verstehen ist. Demgegenüber erfahren Formen von imaginären Erfahrungen, 
welche in den Bereich der religiósen Trance fallen, einen deutlichen Auf- 
schwung. Insbesondere gilt dies, neben den zahlreichen Schilderungen, aus 
denen der Bewusstseinszustand nicht klar hervorgeht, die aber einen trance- 
ähnlichen Zustand des Visionärs vermuten lassen, für die in Kapitel 2.4.1 be- 
sprochene mystische Ekstase. 


310 S. S. 36-39. 

311 148 — 330. 

312 Weitere ähnliche Beispiele: 421, 427. 

313 ScPa 26, 9, PG 88, col. 1016D: ... n&v ët vote, ...: 0npía 62, tò Bapd toto Kal &yptov 
oun: ... vgl. BLUM, Byzantinische Mystik 124. Zu den dámonischen Escheinungen in 
Form von Tieren siehe auch S. 53 A. 226 u. S. 116 A. 565. 

314 S. S. 49. 


70 2. Kapitel - Bewusstseinszustände und imaginäre Erfahrungen 


2.4 Religiöse Trance und imaginäre Erfahrungen 


Gerade die Schilderungen von Visionen aus dem monastischen Milieu vermit- 
teln überaus häufig den Eindruck, dass sich ihre Protagonisten während der 
imaginären Erfahrung in einer körperlichen und geistigen Disposition befinden, 
für die heute Begriffe wie „religiöse Trance“ oder „Überbewusstsein“ verwen- 
det werden". Zwar findet in den Texten der Begriff „Trance“ als solcher keine 
griechische Entsprechung”, dennoch dient er hier als hilfreicher Sammelter- 
minus für alle jene Dispositionen, die den auf die sinnliche Perzeption bezo- 
genen Bewusstseinszustand des Menschen einengen, um gleichzeitig seine 
imaginäre, nach innen gerichtete Wahrnehmungsfáhigkeit auszuweiten. Die 
Ekstase ist, wie sich zeigen wird, in Bezug auf die monastischen Texte nur eine, 
wenn auch die heftigste und die einzige terminologisch festgelegte Form der 
religiósen Trance. 

Hier gilt ganz besonders das bereits im Hinblick auf alle imaginären Er- 
fahrungen konstatierte Spannungsfeld zwischen dem überraschend eintretenden 
Gnadenerlebnis und der selbstinduzierten Erfahrung"". Wiederholt berichten 
die Texte von ekstatischen Erlebnissen als reiner Gnadengabe, die durch un- 
terschiedliche Faktoren ausgelöst werden, z.B. durch körperliche Schwächung, 
Krankheiten oder Emotionen, aber auch durch sündhaftes und unorthodoxes 
Verhalten”'*. Sie überraschen den Visionär entweder als Hilfe in Notsituationen 
und Heilungen, als Trost, Wegweisungen, Zurechtweisungen oder Belehrun- 
gen’. Doch gerade bzgl. körperlicher Entkräftung” und Krankheit?! ist zu 


315 Gemäß der heute allgemein anerkannten psychopathologischen Lehre wird zwischen 
drei Hauptgruppen von Bewusstseinszuständen unterschieden, dem Unter-Bewusstsein 
(Schlaf, Krankheit), dem mittleren Tages-Wach-(— Alltags-)Bewusstsein und dem Über- 
Bewusstsein (Phänomene der religiösen Trance wie meditatives Bewusstsein, mystische 
Erfahrung, Versenkung), vgl. SCHARFETTER, Allgemeine Psychopathologie 47-52. 

316 Der aus dem Lateinischen trans- (= „hinüber“) gebildete Begriff bezeichnet den Zu- 
stand „jenseits“ des normalen Wachbewusstsein und tauchte erstmals am Ende des 18. 
Jh. im Zusammenhang mit dem Mesmerismus auf, vgl. WELTE, Art. Trance 521. Heute 
wird der Begriff allg. für diverse Phänomene des Überbewusstseins verwendet. 

317 S. S. 19f. 

318 S. S. 27-29, 39-41. 

319 S. S. 39 f. A. 161—164. 

320 248 (wg &yydg &yévevo Tod ókAócat Of adT® ...), 317 (koi Konıdoog, Zut Éngosv eig 
16 anodaveiv), 327 (... npooðokâvteç TOV Ek tG ötwng 0óvaxov), 350 (vnoteboag è Kal 
(Xv Eßdoudöda Dotepov àxevóoca&ev), 367 (Qs 62 énápeve ropécoov Kal wire kwnOfivot 
ox£60v óuvápevoc, 0gopst), 376 (Atappayevrov Aë MDTOD rëm 050v ék tfjg Gdkwnotac Tod 
10AA00 xpóvov ...). 

321 Darunter sind körperliche Krankheitszustände zu verstehen, welche in den behandelten 
Texten als Prädisposition für imaginäre Erfahrungen explizit als solche genannt werden: 
52 (dodevioas on &oyótoc Tod cópnaroc), 239 (mkpòv voorjoag tò oôpa), 281 (ô 
picókaAog óaí(pov éxoíjoev aùtòv APPWOTHOOL EX TOD nou, óc Wi Sbvaodaı aùtòv 
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bemerken, dass sie zwar als auslósendes Moment für visionáre Erfahrungen im 
monastischen Umfeld genannt werden, dass dies aber keinesfalls die Regel ist, 
so wie es für Texte des lateinischen Mittelalters konstatiert wurde". Überdies 
muss das Auftreten von Entkräftung und anderen Krankheitszuständen in vie- 
len Fällen als Folge exzessiv ausgeübter asketischer Praktiken (z.B. Fasten und 
Wachen) und somit letztlich doch wieder als bewusst herbeigeführte Kondition 
für die Imaginäre Erfahrung interpretiert werden??. Überhaupt darf gerade die 
ausgeprägte Erwartungshaltung der Gläubigen in Bezug auf imaginäre Erfah- 
rungen als Grundvoraussetzung, nicht nur für die bewusst evozierten, sondern 
eben auch für die zahlreichen überraschend auftretenden Visionen in Trance- 
zuständen gesehen werden. Dies hängt unmittelbar zusammen mit der in den 
Texten zu beobachtenden starken Tendenz zur selbstinduzierten, durch die oben 
genannten Askesepraktiken wie Beten, Fasten, Meditieren, Anhóren und Re- 
zitieren göttlicher Worte, Psalmen- und Hymnengesang sowie Räucherungen 
ausgelösten religiösen Trance". Als wesentliches Merkmal für alle geschilder- 
ten Formen der Trance erweist sich wiederholt das für die asketischen Übungen 
so zentrale „Sich-nach-Innen-Kehren“, um sich auf dem Weg der Versenkung 
„mit den Augen der Seele auf die geistigen Kräfte zu konzentrieren'??. Dies ist 


coAev0fjva)), 289 (dodsvnoavra adıröv AodEveıav ueyóXnv), 292 (... vóco puakpQ Kal 
Enıkıvöbvg TEPINEO@V, ...), 303 (ovvéßn adröv Appworfjoaı Gppootíav ånoyvootwcńv), 
336 (Nod&vnoa Aod&vsıav neyaAnv. óc 62 £v norih Xózy Kal dönnovig yeyovöri pot 01x Te 
ri Esvırsiav Kal tv Appworiav...), 377 (ro0svnosv ó teXGvnc åoðévsiav eig Odvarov Kal 
Occpsi), 402 (x&v nóvov éutewopévov Péret), 406 (àvopoX(oac 6 aac "Ióvac xoi 
Bopéoc Zum), 408 (nupstoig AYopNToIG Kal óvcsvrepío Kataoxed&vra xwóvvebsw), 423 
(Kol óc épapijür eig 0ávaxov, £0eópe). 

322 Die Aussage „Es lässt sich aufgrund der mittelalterlichen Quellen eindeutig sagen, dass 
die meisten Visionen und Tráume im Zustand der Erkrankung empfangen wurden [...] 
ein Krankheitszustand also war die üblichste Prádisposition für visionäres Erleben“, 
DINZELBACHER, Kórperliche und seelische Zustánde 71, trifft für die hier behandelten 
Texten nicht zu. 

323 S. dazu o. 1.2.4. 

324 S. S. 24-26. Beispiele zu den in den Texten genannten asketischen Praktiken, die den 
(nicht im Schlaf stattfindenden) nächtlichen imaginären Erfahrungen vorausgehen s. 
S. 66 A. 289—295. 

325 53 [ScPa 7,14, PG 88, col. 809A]: naxápioc puév novayög, ó toic ts yoxs Önnaoıv tais 
vospoig óuvópeotv évaxevíCew dvvanevog‘. Ähnliche Wendungen in 77 [ViEu 22]: „er 
erkannte mit den Augen des Geistes“ (ovvanaydeig tols tis Ötavotag Ooupfioiuotc), 132 
[ViEu 24,30]: „er schaute mit den Augen des Geistes“ (0soprjcag toig tç Ötavotag 
öpdaruois), 189 [ApSy XVIII 4]; „Ihre geistigen Augen öffneten sich“ ('Hvoty0ncav Aë 
adr@v oi voepot 6YdaAnot); 279 [ViSyStII C231,70]: „... und die Augen seines inneren 
Menschen öffneten sich (... koi dve@xAnoav oi HWdaAnol Tod Erw adrod åvðpónrov, ...) 
(s. S.48 A. 197), 442 [Bar 416]: „Der Herr erleuchte die Augen deines Geistes“ CO 
Koöpiog gttoet tods 09002.1006 ts dlavoiag cov). Siehe auch S. 24 A. 83 u. 84. Weitere 
Beispiele für „das Auge des Herzens“ bzw. „der Seele“ oder „des Verstandes“ aus der 
frühen mystischen Literatur bietet CUPANE, Metamorphosen des Eros 37, A. 80. 
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ein Kerngedanke jeder mystischen Spiritualität, der sich keineswegs auf die 
Askesepraktiken der frühbyzantinischen Mönche beschränkt. Die Techniken 
zur Herbeiführung von tranceartigen Zuständen variieren freilich je nach kult- 
und kulturbedingter Konditionierung der unterschiedlichen religiösen Grup- 
pierungen und Gesellschaften. Werden im Buddhismus Yoga, in schamani- 
schen Kulturen Drogen und Hypnose und in sufischen Kreisen der dikr, das 
Gottesgedenken durch die wiederholte Nennung des Wortes Alläh (um nur 
einige wenige Beispiele zu nennen), als Mittel zum Evozieren von Trance- 
Zuständen eingesetzt”, so beschreiben die frühbyzantinischen monastischen 
Texte die genannten asketischen Praktiken als Weg zur ekstatischen Schau. 
Von besonderem Interesse scheint dabei neben den erwähnten Faktoren 
insbesondere das in den behandelten Texten gerade im Zusammenhang mit 
imaginären Erfahrungen häufig genannte „Sitzen“ (ka0tlew)” . Das Einnehmen 
bestimmter Körperhaltungen kann, wie heute auf der Basis religionsethnolo- 
gischer und medizinischer Untersuchungen belegt ist, ein wesentlicher Aspekt 
für das Evozieren religiöser Trance und das dadurch ausgelöste visionäre Er- 
lebnis darstellen”. Dass es sich bei dem von den frühbyzantinischen Asketen 
und Mönchen so häufig praktizierten „Sitzen“ ebenfalls um eine Methode zum 
Herbeiführen von religiösen Trancezuständen und der dadurch ausgelösten 
imaginären Erfahrungen handelt, ist naheliegend. Einen konkreten Einblick in 


326 Vgl. Dopps, Pagan and Christian 86. Zu den Bedingungen für visionäre Erfahrungen im 
Neuen Testament s. BERGER, Historische Psychologie 122, und im frühesten Christen- 
tum, s. Ders., Formgeschichte 287. Über Trancetechniken bei den Schamanen s. 
KeLsey, Trance, Ekstase und Dämonen 43 f., sowie FRENSCHKOWSKI, MORGENTHALER, 
Traum 29; im Sufismus vgl. SCHIMMEL, Sufismus 18-20; Dies., Mystische Dimensionen 
191-265, in der syrischen und sufischen Literatur (im Vergleich) vgl. SEPPÄLÄ, In spe- 
echless Ecstasy 291-294; über unterschiedliche Trancetechniken in diversen Kulturen u. 
allg. zu den Faktoren, die Ekstase-induzierend wirken können s. PFISTER, Art. Ekstase 
967, DINZELBACHER, Körperliche und seelische Vorbedingungen 81; WELTE, Art. Trance 
522 f.; Lewis, Art. Ekstase 1186-1188. Mit der religiösen Trance als überkulturelles 
Phänomen beschäftigen sich v.a. Untersuchungen aus dem Bereich der Religions- 
ethnologie, so z. B. BouRGUIGNON, Religion, Altered State of Consciousness 11, wo- 
nach in 437 von 488 kleinen, nicht westlichen Gesellschaften eine oder mehrere 
kulturspezifische Formen institutionalisierter veränderter Bewusstseinszustände im 
religiösen Bereich vorkommen, vgl. GoopMaN, Ekstase 31, u. Dies., Die andere 
Wirklichkeit 48. Über Gemeinsamkeiten und Differenzen der verschiedenen mysti- 
schen Strömungen s. ferner TWORUSCHKA, Sucher, Pilger, Himmelsstürmer, hier „Reisen 
nach innen, Reisen nach oben“ 116-158; GooDMAN, Die andere Wirklichkeit 43-81. 

327 Vgl. dazu die Bemerkung von Dopeı, Sitzen 73, dass „das Sitzen die typische 
Übungshaltung für die asketische Übung im Kellion sei“, mit Verweis auf I Kor 14,30: 
„Wenn jedoch einem anderen, der noch dasitzt, eine Offenbarung zuteil wird, so soll 
der erste schweigen“, ebd. 65. Zu den Beispielen s. S. 25 A. 78 u. 81. 

328 Auf dieser Erkenntnis gründet die von der Religionsethnologin Felicitas Goodman 
entwickelte und heute weltweit unterrichtete Trancetechnik der sogenannten „Rituellen 
Körperhaltungen“, vgl. GooDmANn, Trance 11-24; s. auch WELTE, Trance 524. 
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die spirituelle Praxis auf der Grundlage der genannten Übungen gibt die 
Korrespondenz zwischen Barsanuphios und einem Bruder, der wissen will, ob 
es gut sei, etwas aus ganzer Kraft im Herzen zu beschauen oder zu beten 
(ugAexáv t| npooedxsodaı), ohne jegliches Mitwirken der Zunge. Wenn ihm dies 
nämlich widerfahre, dann sei sein Geist versunken, er fühle sich schwer, und es 
scheine ihm, Dinge und Erscheinungen zu sehen, und er befinde sich wie im 
Traum. Barsanuphios antwortet, dass dies den Vollendeten vorbehalten sei, die 
in der Lage seien, ihren Geist zu lenken und ihn in der Furcht Gottes zu halten, 
damit er nicht abdrifte und in tiefe Zerstreuung oder Trugbilder gerissen werde. 
Wer aber die Aufmerksamekeit des Geistes nicht gänzlich bei Gott halten 
könne, der solle die Meditation mit der Zunge begleiten”. 

Das Herbeiführen von Zuständen des Überbewusstseins im Zusammenhang 
mit /maginüren Erfahrungen betrifft jedoch nicht nur die asketisch monastische 
Spiritualität, sondern findet in den Texten auch einen Wiederhall als eine in der 
Bevölkerung beliebte Möglichkeit der Kontaktaufnahme mit transzendenten 
Kräften. In den meisten Beispielen geht es dabei um das Evozieren visionärer 
Erfahrungen, in denen durch imaginäre Vorgänge Heilungen stattfinden oder in 
denen den Gläubigen in anderen existentiellen Situationen, z.B. bei Kinderlo- 
sigkeit, geholfen wird. Wie bereits gezeigt wurde, sind in den behandelten 
Texten nur zwei Beispiele aus der Vita Euthymii für eine inkubatorische Heilung 
im engeren Sinne belegt, Heilungen also, die an die Wirkungsstätte eines ver- 
storbenen Charismatikers, nämlich des heiligen Euthymios, gebunden sind”. 
Bezeichnenderweise haben wir es gerade im ersten dieser Beispiele nicht etwa 
mit einer Traumheilung, sondern mit einer expliziten Ekstaseheilung als Folge 
von nächtlichem flehentlichem Gebet zu tun (während im zweiten Beispiel der 
Bewusstseinszustand offen bleibt). Zu erklären ist dies nicht etwa damit, dass es 
sich bei eben diesem Beispiel um die einzige induzierte imaginäre Heilung 
handelt, bei der nicht ein weltlicher Christ, sondern ein Mönch von einem 
Leiden befreit wird. Sind doch auch andere Beispiele von induzierten Heilungs- 
und heilungsähnlichen Ekstasen bei weltlichen Christen belegt, so die ebenfalls 
bei Kyrillos von Skythopolis zu findende Erzählung über den kranken Romanos, 
der während des Gebets in eine Ekstase gerät, in der er durch eine imaginäre 
Intervention des heiligen Euthymios geheilt wird”. Zwar kommen in den 
Texten auch diverse Traumheilungen vor, aber auch diese werden meist als 
Folge der gleichen vorbereitenden Handlungen (v.a. Gebet, Wachen und Fas- 
ten) dargestell??. Es ist also davon auszugehen, dass es nicht nur in den as- 


329 18. Über Formen der meditativen Versenkung im ägyptischen Mönchtum s. auch BacnHr, 
Meditatio 244-264. 

330 262, 263. S. S. 31. 

331 264. Siehe auch S. 86 A. 409 u. S. 135 A. 664. 

332 261, 275, 278, 285, 286, 291, 300. 
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ketisch- monastischen Kreisen eine Vorliebe dafür gab, durch Wachen, Beten 
und andere induzierende Praktiken Zustände des erweiterten Bewusstseins 
herbeizuführen, um auf diese Weise imaginären Erfahrungen teilhaftig zu wer- 
den. Dies bestätigen insbesondere auch die bereits thematisierten Geburtsan- 
kündigungen, die häufig als Folge von induzierenden Praktiken in der Kirche 
eines Heiligen geschildert werden??, aber auch zahlreiche weitere Beispiele von 
imaginären Erfahrungen, die in einen direkten Zusammenhang mit Wachen, 
Beten und Fasten des Hilfe erflehenden Gläubigen gebracht werden’. Wie 
bereits am Beispiel des von Symeon Stylites geheilten Jungen deutlich wurde, ist 
auch hier das Eintreten in den Zustand des Überbewusstseins aufs Engste 
verknüpft mit dem „Öffnen der inneren Augen“, welches den imaginären 
Heilungsvorgang erst ermöglicht”. Weil aber die induzierenden Praktiken hier 
nicht als Teil einer asketischen Spiritualität, sondern vielmehr als rituelle 
Handlungen in der Tradition der Inkubation vollzogen werden, ist der Schlaf 
und damit auch der Traum weit weniger negativ behaftet als dies im Mönchtum 
der Fall ist. 


2.4.1 Die mystische Ekstase 


„Oft wurde ich [...] in eine solche Ekstase hineingerissen, dass ich nichts mehr 
wusste von der Last meines Körpers: mein Geist, von seinen äußeren Sinnen 
wie abgetrennt, war dann allen materiellen Dingen entrückt, so dass ich nichts 
mehr sah und hörte“. Cassian beschreibt hier aufgrund persönlicher Erfah- 
rungen jene Symptome, welche charakteristisch sind für den in den behandelten 
Texten am häufigsten belegten und einzig terminologisch festgelegten Typ von 
religiöser Trance, die Ekstase (Ékotaoig)"". Die behandelten Quellen liefern 
zwar keine theoretischen Abhandlungen über die Ekstase, so wie etwa über den 


333 311 (Beten), 312 (Wachen und Beten), 315 (Wachen, Beten und Fasten). 

334 260 (Beten), 263 (Fasten und Beten), 264 (Beten), 273 (Beten), 279 (Beten, Verbrennen 
von Weihrauch), 290 (Beten), 293 (Beten), 299 (Beten), 301 (Beten), 302 (Beten), 306 
(Wachen, Beten und Fasten), 328 (Beten), 329 (Beten), 388 (Beten und Weinen). Bei 
weiteren Erzählungen über imaginäre Heilungen werden die genannten Praktiken nicht 
erwähnt, da aber berichtet wird, dass die Kranken wegen ihrem Leiden zu einem 
Heiligen Mann gingen oder gebracht wurden, ist auch hier eher von imaginären Hei- 
lungen als Folge von induzierenden Vorbereitungen als von überraschenden imaginären 
Erfahrungen auszugehen: 267, 270, 274, 277, 280, 282, 284, 294, 296, 297. 

335 279 (s. S. 48 A. 197). Siehe auch S. 85 f. A. 408-411. 

336 S. S. 85-87. 

337 Cass., Coll. 1944, p. 537,5-9: itaque pio domini nostri munere memini me in huiusmodi 
raptum frequenter excessum, ut obliuiscerer me sarcina corporae fragilitatis indutum, 
mentemque meam ita omnes exteriores sensus subito respuisse et a cunctis materialibus 
rebus omnimodis exulasse, ut neque oculi neque aures meae proprio fungerentur officio. 

338 Zur expliziten Nennung der mystischen Ekstase in den Texten s. S. 109 f. 
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Schlaf. Dennoch wird deutlich, dass die Autoren entsprechend dem christli- 
chen Heilskonzept in zwei Hauptgruppen der Ekstaseerfahrungen, in die 
positiven, als Medium göttlicher Offenbarungen verstandenen und hier als 
mystische Ekstasen bezeichneten und in die negativen, die sogenannten dä- 
monischen Ekstasen?"?, polarisieren. Dieser Trennung zwischen der dämoni- 
schen Ekstase auf der einen und der mystischen Ekstase auf der anderen Seite 
begegnen wir auf theoretischer Ebene erstmals in den Werken der Kirchenváter. 
Bei ihnen wird die dámonische Ekstase, wie noch erläutert werden wird, in 
Anlehnung an klassische Vorläufer stets als Zustand des dionysischen Be- 
wusstseinsverlusts beschrieben und in Zusammenhang mit den falschen, weil 
aus ihrer Sicht vorgetäuschten Prophezeiungen der Häretiker gebracht^?. Da- 
neben ist aber auch wiederholt die Rede von der echten, durch die biblische 
Tradition legitimierten mystischen Ekstase. So erklärt Ioannes Chrysostomos’ 
die Stelle in Apg 10,10 f., wo Petrus in einer Ekstase die Himmel geöffnet sah?!, 
als „geistige Schau und ein Heraustreten der Seele aus dem Körper“. Ähnlich 
beschreibt Prokopios von Gaza die Ekstase als „das Hinausgehen aus der ge- 
wöhnlichen Sinneswahrnehmung, gemäß dem Ratschluss Gottes. So versetzte er 
auch Abraham in Ekstase, damit er die Schau der verborgenen Dinge er- 
langt*?*?, und an anderer Stelle postuliert er, dass der vom Geist Gottes erfüllte 
Intellekt des Propheten nicht zu einem Bewusstseinsverlust (Exotaoız óuvoíac) 
führe, was er damit begründet, dass es nicht móglich sei, dass der Geist der 
Weisheit den Propheten mit Unwissenheit erfülle?". Die monastischen Texte 
gehen jedoch über die theoretischen Reflexionen der Kirchenväter über die 
Erfahrungen heiliger Personen aus dem Alten und Neuen Testament hinaus und 
setzen die biblisch legitimierte Ekstase in einen Aktualitätsbezug zu der von 
ihren Protagonisten gelebten monastischen Spiritualität. Dies zeigt sich nicht 
nur durch das häufige Vorkommen von Erzählungen über mystische Ekstasen, 
sondern vor allem auch durch ihre Kontextualisierung in den breiteren Rahmen 
der geschilderten asketisch-monastischen Lebenswelt. Damit erweist sich das 


339 S. S. 87—94. 

340 S. S. 87 f. A. 419—423. 

341 Apg 10,10f.: napackevačóvtrov Aë atv &yevero Em’ aùtòv Ékotaoic, xol Osopei tòv 
obpavóv åveyuévov ... 

342 Ioannes Chrysostomos, In Acta apostolorum 22, PG 60, col. 172,43-45: Ti otw 
£kotaoic; Ivsvnarırn, qnot, Hewpia yéyovev at: TOD oópatoc, oc Av fro ttc, £&éotr N) 
wort. 

343 Prokopios von Gaza, Comentarii in Genesin, PG 87.1, col. 173B: "Ekotaoig 82, tò Zë 
yev&oda tc coviiQouc oio01osoc, oia pue? Ogóc oikovoniag yápıv toiv: om Kal cà 
Abpoäu Eneneoev Ékotaotc eig tò 6£6n0001 t&v ånokavntopévov ti]v 0gopíov. 

344 Prokopios von Gaza, Comentarii in Isaiam, PG 872, col. 1817A: Où kaxà £xotaciw 
àixvotac, Oc tives Eppaoav, TOD dvOponivou voo kaXuntopévou opd TOD zveónatoc, 0 Sù 
0gác Enmiönniag Ava&ıov, &opova roiv Kal aviac oc tòv Osòv aùtóv. ... Âc d& tò 
nveðua tG opge Ayvorav zÀnpot; 
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frühbyzantinische Mönchtum und seine weite Ausstrahlung auf die damalige 
christliche Bevölkerung als Teil einer für die gesamte Spätantike typischen 
Imaginationsspiritualität, in der das Verlangen nach Entrückungserfahrungen 
nichts Ungewöhnliches darstellte. Man denke etwa an die durch platonisches, 
vor allem aber auch durch stoisches Gedankengut beeinflussten spätantiken 
Philosophen, für welche die Ekstase als Weg, mit dem Göttlichen in Berührung 
zu kommen, ein zentrales Thema darstellte. So spielt die Ekstase als mystische 
Praxis im Neuplatonismus eine herausragende Rolle, und Plotin selbst ist be- 
kannt für seine persönlichen Entrückungserfahrungen??. Anders als bei Platon, 
ist es hier aber nicht mehr die dionysische Raserei, die gerade durch den Verlust 
des Bewusstseins zur Vereinigung mit dem Göttlichen führt”, sondern das für 
die gesamte Spätantike — und eben gerade auch für das frühe Christentum — so 
typische asketische Lebensideal, das, kombiniert mit einer ausgeprägten Jen- 
seitssehnsucht, in der Ekstase eine Bewusstseinserweiterung und damit die in- 
tellektuelle Vereinigung mit dem Göttlichen (Plotin) oder noch häufiger die 
Schau transzendenter Inhalte (Tertullian, Gregor von Nyssa, Dionysios Areo- 
pagites)" anstrebte. Vor allem die Überzeugung, dass Entrückungserfahrungen 
mittels Imagination die Perzeption transzendenter Inhalte ermóglichen, be- 
schränkt sich keineswegs auf den philosophisch-theologischen Bereich, sondern 
ist vielmehr wesentlicher Bestandteil einer weitverbreiteten, religionsübergrei- 
fenden Imaginationsspiritualität, die gerade auch ein Charakteristikum der ge- 


345 Das berühmteste Beispiel bei Plotin, der von seinen ekstatischen Erlebnissen berichtet, 
Enn. 4,8,1, Bd. 2, p. 224,1-5: „Oft kam ich aus dem Körper heraus zu mir selbst und trat 
aus den anderen Dingen heraus, und ich sah eine wunderbar strahlende Schönheit ...“ 
(noAAéxig Eysıpöusvog eig Zugutén ix TOD cópatog Kal yıvöusvog tv uev GAXov Zëm, 
&navrod 62 to, PavuaoTov nA(kov Op@v xáAXoc, Gorjv te àptotnv Eßepynoag Kal cà Deio 
eig taùtòv ysyevnuevog ...). Zur Bedeutung der mystischen Ekstase bei Plotin vgl. 
Dopps, Pagan and Christian 72. 84-91; Halfwassen, Plotin 49-58; Alt, Plotin 9 f.; 29- 
31. 118-124. 

346 S. S. 87 A. 420. 

347 Bei Tertullian, De anima 48.4, p. 854 f., gilt die Ekstase als vierte und hóchste Kategorie 
der Träume. Die Ekstase, so Tertullian, kann nicht beschrieben, noch gedeutet werden, 
ist aber besonders kostbar, wenn sie durch Enthaltsamkeit ausgelóst, in Gott stattfindet. 
Die Imagination in Ekstase (bei Tertullian immer als Traum bezeichnet) wird also hóher 
bewertet als die im Schlaf. Diese Ansicht entspricht ganz der Tendenz der hier be- 
handelten Texte. Vgl. MıLLER, Dreams 69; När, Traum und Traumdeutung 140. Zu der, 
stark vom Neuplatonismus beeinflussten, mystischen Theologie des Gregor von Nyssa 
vgl. DAnIELou, Platonisme 209-255; KAZzHDAN, Art. Gregory of Nyssa 822; MILLER, 
ebd. 232 f.; vgl. auch Kap. 3.4.1, A. 531 u. Kap. 4.3.2, A. 690. Zur mystischen Ekstase bei 
Pseudo-Dionysios Areopagites vgl. VÖLKER, Kontemplation 25-210; Kazhdan, Art. 
Dionysios the Areopagite 629; KLITENIC WEAR, Dionysius 128 f.; vgl. auch Einleitung A. 
3. 
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OP. zu der auch die hier be- 


samten spätantiken Erbauungsliteratur darstell 
handelten Quellen gezáhlt werden dürfen. 
Unmissverstándlich geht aus diesen hervor, dass die Fáhigkeit des bewuss- 
ten und wiederholten Eintretens in die religiöse Trance nicht etwa als häretische 
Praktik verpónt war, sondern vielmehr als echte Auszeichnung verstanden 
wurde, so wie beim Asketen Isidoros, von dem erzählt wird, dass er „so tiefe 
Kenntnis der heiligen Schrift und der göttlichen Lehren besaß, dass er sogar bei 
den gemeinsamen Mahlzeiten der Brüder entrückt wurde und in Verzückung 
geriet. Bat man ihn, über die Ekstase zu erzählen, so sagte er, er sei im Geiste 
abwesend und von einer Schau entrückt gewesen'??. Die in der Forschung 
verbreitete, auch im Neuen Pauly nachzulesende Ansicht „ebenso kennt die 
christliche Tradition wenigstens offiziell Ekstase nicht. [...] Die dámonische 
Deutung der Ekstase verhindert die Anerkennung prophetischer Ekstase, die 
sich nur am Rande halten kann“*°, ist also weder durch eine eindeutige Haltung 
der Kirchenváter zur Thematik, noch durch die hier behandelten Texte zu be- 
gründen”'. Obschon die sogenannten dämonischen Ekstasen eine nicht weg- 
zudenkende Komponente der monastischen Texte darstellen??, wird die mys- 
tische Ekstase und die damit zusammenhängenden visionären Erfahrungen in 
fast allen Texten als gewolltes, stándig herbeigesehntes Phánomen beschrieben, 
das dem Gläubigen einen unmittelbaren Zugang zum Numinosen ermöglicht”. 
So wird die Ekstase in paulinischer Tradition als religióse Bewusstseinser- 
weiterung dargestellt, die es dem Pneumatiker”' ermöglicht, mindestens 
vorübergehend die schmerzhafte Trennung von Gott im Diesseits zu durch- 
brechen und an die von ihm schon zu Lebzeiten ersehnten Orte der jensei- 
tigen Welt zu gelangen®”. Allerdings blieben die Autoren der monastischen 


348 S. S. 78 A. 356 u. S. 124 A. 613. 

349 22. 

350 Gnmar, Art. Ekstase 950; in diesem Sinne auch Brown, Rise and Function 93; VAN DE 
KAPELLE, Prophets and Mantics 99 f.; Ivanov, Holy Fools 24, und tendenziell auch 
Tımorin, Visions 21. 

351 So auch Bovon, The Authority of Dreams 157, der eine allgemeine Tendenz zur ek- 
statischen Vision im frühen Christentum postuliert. 

352 S. S. 87-94. 

353 Zu den Abweichungen bei Euagrios s. S. 27 A. 89 u. 90. 

354 Das heißt gemäß I Kor 2,12, demjenigen, dem der Geist aus Gott und nicht der Geist 
aus der Welt gegeben wurde, um das von Gott Geschenkte wahrzunehmen (Nneig 62 où 
TÒ nvedna 100 kóopov £Adponev, HAAG TO nveðua TÒ £x TOD 0co0, tva cióO pev và Und TOD 
0200 xapıcd&vra Nuiv‘). 

355 Neben der bereits zitierten Stelle aus den Apostelakten (s. S.27 A. 288 sowie A. 354) 
erinnern die Entrückungsschilderungen in den behandelten Texten vor allem an Pas- 
sagen aus dem 2. Korintherbrief, so an II Kor 5,6, „Wisst aber, solange wir in diesem 
Körper leben, sind wir vom Herrn getrennt. Wir leben ja noch in der Zeit des Glaubens, 
noch nicht in der Zeit des Schauens. Lass uns aber voll Zuversicht sein und hoffen, 
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Texte, vor allem in phänomenologischer Hinsicht, nicht bei der bloßen An- 
lehnung an Paulus, sondern bedienten sich am reichen Fundus der in der 
Spätantike kursierenden, spektakulär ausgeschmückten Entrückungseksta- 
sen?*, Damit entsprechen die geschilderten Ekstasen ganz dem Wortsinn von 
£xotacıc” , „das aus sich Heraustreten“, „das aus dem Körper Herausgeris- 
sen werden“ oder „das außerhalb des Körpers Stehen“, um in eine tran- 
szendente Realität einzutreten, welche in den Texten oft als topographisch 
klar umschriebener Ort geschildert wird. Häufig wird der Ekstatiker von 
einem Heiligen oder von einem engelhaften Boten geführt und an Orte des 
göttlichen Waltens, in den Himmel oder an andere Orte des Heilsgeschehens 
entrückt, von dem er früher oder später wieder zurückkehrt“. 


2.4.1.1 Physische und psychische Symptome der mystischen Ekstase 


Bestimmte, in den Texten im Zusammenhang mit imaginüren Erfahrungen er- 
wähnte physische und psychische Merkmale erweisen sich als derart typisch für 
die mystische Ekstase, dass auch bei einer ganzen Reihe von Berichten ohne 
explizite terminologische Kennzeichnung alleine aufgrund der geschilderten 
Begleitsymptome mit Sicherheit von ekstatischen Bewusstseinszuständen aus- 
gegangen werden kann", Typisch ist bei diesen Symptomen, dass sie meist nicht 
nur auf eine blofe Einengung der materiellen Wahrnehmung wie z.B. bei 


sogleich vom Körper getrennt zu werden und beim Herrn zu Hause zu sein“ (kai eiööteg 
Or £vónpobvrec Ev TO oópatt EKÖNHODHEV OO TOD Kuplou: Gu z(oteoc yàp NEpINATOÜLEV, 
od Ad ëouc Bappoduev 8& Kal EDÖOKODHEV HAAAOV EKönufoa éK TOD OW@HATOg Kal 
&vönufjoon zpóc tòv kópiov), sowie II Kor 12,2-4, wo Paulus in den dritten Himmel 
gehoben wird und unaussprechliche Worte vernimmt (oióo. dvOpwnov v Xpıotôâ [...] 
äpnayevra tòv TOL0DTOV Ewg tpítov obpavod. Kai ola tóv roio0tov AvOpwnov [...] Bn 
Nprnayn eig tóv xapáóstoov Kal NKovosv Appnra Pnara, d ook é£óv åvðpóro Ai Gool, 

356 Zu nennen sind v.a. diverse apokryphe Erzählungen aus der jüdisch hellenistischen 
Literatur, so die Himmelsreise des Jesaja, s. Bovon, The Authority of Dreams 155; 
RUBENSON, Transformation 278f., oder die Bücher Henoch und Baruch, s. DEAN- 
OrriNG, Heavenly Journeys 46-70. 98-119. 262—290; COLPE, HABERMEHL, Jenseitsreise 
491-495; CorrrE, Himmelfahrt 214—215. Weitere Literatur s. S. 124 A. 613. 

357 Zu der in den Texten verwendeten Terminologie s. S. 102—104 u. 109 f. 

358 Entrückung zum oder in den Himmel: 109 (2), 156, 170, 224, 227, 239, 245, 250, 251, 252, 
257, 258, 259, 262, 273, 292, 295, 297, 388; Entrückung an heilige Stätten: 96, 136, 220, 
243; Entrückung in eine Kampfarena: 168; Entrückung zum himmlischen Gericht: 159, 
171, 208, 233, 244, 249, 289; Entrückungen in die Hölle: 246, 256, 383, 464; Entrü- 
ckungen mit Unheilsprophezeiungen: 71, 91, s. S. 109 f. Eine Himmelsreise in Anleh- 
nung an die Himmelsfahrt des Jesaja kommt auch in den Briefen des Ammonas vor, vgl. 
RUuBENSON, Transformation 278. Siehe auch S. 152 A. 736. 

359 Ekstasen ohne explizite Nennung s. Terminologische Tabelle 3.6.2. 


2.4 Religiöse Trance und imaginäre Erfahrungen 79 


leichten meditativen Trancezuständen, sondern vielmehr auf den „völligen 
Verlust der sensorischen Perzeption der Umwelt und Katalepsie* hindeuten””. 

Zuweilen wird berichtet, dass die Ekstase durch ihre Symptome von den 
umstehenden Zeugen als solche erkannt und richtig eingeschätzt wird. Die Scala 
Paradisi erzählt von einem Bruder, dass er „oft vom Gedanken an den Tod in 
Ekstase versetzt wurde und wie bewusstlos oder nach einem epileptischen 
Anfall von den Brüdern, die ihn fanden, fast leblos aufgehoben wurde“. Es 
kann aber auch vorkommen, dass der Entrückte von den Anwesenden aufgrund 
seiner Kórperstarre bereits für tot gehalten wird, so Theodoros von Sykeon, der 
sich, wie bereits erwähnt, über dreizehn Tage hinweg in einem „schlafähnlichen 
Zustand befand, sodass alle im Kloster wehklagten, da sie glaubten, er verweile 
nicht mehr in diesem Körper“. Dasselbe gilt für eine Entrückungsvision des 
Daniel Stylites, der durch die heftige Kälte in einen „schlafähnlichen“ Zustand 
gerissen wurde, sodass die Brüder glaubten, er sei erfroren. Erst als sie zu ihm 
auf die Säule stiegen und ihn mit warmem Wasser auftauten, kam er wieder zu 
sich und „antwortete ihnen, wie wenn er aus dem Schlaf erwachte“*®. 

Aus der Beschreibung des Zustandes der Ekstatiker als „schlafähnlich“ geht 
die symptomatische Nähe von Schlaf und Ekstase hervor, was aber umso 
deutlicher zutage treten lässt, dass sich die Autoren über den Unterschied der 
beiden Bewusstseinszustände im Klaren waren und dass sie Wert darauf legten, 
diesen Unterschied terminologisch zu kennzeichnen”*. Damit halten sich die 
Autoren an Prokopios von Gazas Deutung der bzgl. Abgrenzung von Ekstase 
und Schlaf schwer zu interpretierenden Septuagintastelle „Da ließ Gott eine 
Ekstase auf den Menschen fallen, sodass er einschlief* (Gen 2,21)'9: „Das ‚er 
schlief‘ bedeutet nicht Schlaf [...], sondern zeigt die Beschaffenheit der Ekstase 
an. Wenn námlich die Propheten solche Offenbarungen erhielten, haben sie oft 
gewacht, und gemäß der göttlichen Kraft erhielten sie wie im Traum die Schau 
von dem, was er ihnen offenbaren wollte“. Wie bei Prokopios von Gaza wird 
in der monastischen Literatur die Ekstase in den meisten Fällen zwar als äu- 
Derlich schlafähnlich, aber dennoch in deutlicher Abgrenzung vom Schlaf be- 


360 Diese Definition von Ekstase gibt DINZELBACHER, Revelationes 17; vgl. auch KAZHDAN, 
Art. Ecstasy 675; KELsEv, Trance, Ekstase und Dämonen 43; WELTE, Art. Trance 522. 

361 48. Zum Zusammenhang von Ekstase und Epilepsie s. S. 91—94. 

362 239. Zu diesem Beispiel siehe auch S. 23 A. 63, S. 67 f£. A. 305, S. 140 A. 686. 

363 75. 

364 Über die physiologischen Unterschiede zwischen Ekstase und Schlaf s. GOODMAN, 
Ekstase 34. 

365 Gen 2,21: kal énéfaAev 6 Osóc Erotaoıv rl tòv "Ada, Kal Üxvoosv. 

366 Prokopios von Gaza, Comentarii in Genesin, PG 87.1, col. 173B: Tò yàp „Unvwoev“ où% 
Ünvov, paoi, [...], àAXà tfj; £otóosoc tò sioc ónAot" Toladraı yàp Kal zapà tot npo- 
Fúta AnoKaAdweıg éyivovro, éypnyopóot pèv TOAAdKIG, katà 62 Hetav Evepysiav, oc Ev 
óve(po deyousvorg tiv 0sopíav àv adroig &mokoXontew nooAsto. 


80 2. Kapitel - Bewusstseinszustände und imaginäre Erfahrungen 


schrieben und, da sie den Menschen beim Wachen befällt, gegenüber dem ne- 
gativ konnotierten Schlaf als erstrebenswerte Prädisposition für göttliche Of- 
fenbarungen hervorgehoben. 

Eine Ausnahme stellt Palladios dar, der als einziger Autor die Ekstase mit 
dem Schlaf vermischt und die Formulierung „er wurde vom Schlaf überwältigt 
und sah eine Ekstase” verwendet. Anders als in den übrigen Texten, in denen 
die Ekstase immer als Bewusstseinszustand, in dem etwas gesehen wird, vor- 
kommt, gebraucht hier die Historia Lausiaca den Begriff in der Bedeutung eines 
Gesichts, das gesehen wird, also in der Funktion des wahrgenommenen Ob- 
jektes, das sonst entweder bildlich beschrieben oder durch andere allgemeine 
Termini für „Schau“ wie öntaota, Gpoug etc. gekennzeichnet wird’®. Dass eine 
solche Verwendung des Begriffes &kotacıg im Entstehungsumfeld der Texte 
unüblich war, wird auch durch die Übernahme der Palladios-Stelle bei Sozo- 
menos bestätigt, der die unscharfe Ausdrucksweise der Historia Lausiaca fol- 
gendermaßen „korrigiert“: „... er wurde vom Schlaf überwältigt. Dann geriet er 
in eine Art Ekstase und schien zu sehen "77. Auch ein weiteres Beispiel aus 
der Historia Lausiaca könnte vermuten lassen, dass sich Palladios über den 
Unterschied zwischen Schlaf und Ekstase nicht im Klaren war, zumal als Prä- 
disposition für ein und dieselbe imaginäre Erfahrung einmal der Schlaf, einmal 
die Ekstase angegeben wird: Von Abbas Elias wird erzählt, dass er eines 
Abends einschlief und von drei Engeln besucht wurde. Diese schnitten ihm in 
einer imaginären Operation zur Bekämpfung seiner unreinen Begierden die 
Hoden ab. Dann heißt es „in der Ekstase, denn so darf man es wohl nennen, 
schien es ihm, als heile die Wunde zu'?". Eine solche Vermischung der Begriffe 
entspricht in keiner Weise der Grundtendenz der Texte, welche in der Regel die 
Ekstase klar vom Schlaf differenzieren. Die abweichende Verwendung in der 
Historia Lausiaca könnte mit einer Unsicherheit bezüglich der entsprechenden 
Definitionen zu erklären sein, was aber nicht mit der Tatsache übereinstimmen 
würde, dass sich Palladios anderswo offensichtlich sehr wohl über Inhalt und 
Bedeutung des Begriffes Ekstase für die monastische Spiritualität bewusst war. 
Dieser Eindruck entsteht, wenn er etwa über die bereits erwähnten regelmä- 
Bigen mystischen Ekstasen des Asketen Isidoros berichtet". Auch die Erzäh- 
lung über eine in Ekstase stattfindende Engelsvision des Euagrios Pontikos 
zeigt, dass Palladios bestens über die Askesepraktiken seiner Zeit Bescheid 
wusste”. Noch deutlicher geht die bewusste Wortwahl der Autoren bzgl. Ek- 


367 217. 

368 S. S. 104 f. 

369 Sozomenos historia ecclesiastica VI 2,7, Bd. 3, p. 252,23 f.: ¿mì 0póvov KkadsLöusvog eic 
Unvov rjvéy0n: koi ôç v EKotdosı yeyovog očev pôv. 

370 265. 

371 22. Zu diesem Bsp. siehe auch S. 77 A. 349. 

372 405. 
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stase bzw. Schlaf aus der Umarbeitung derselben Stelle durch Sozomenos her- 
vor, wo Euagrios das Engelsgesicht nicht mehr in Ekstase, sondern in einem 
Traum erblickt^?. Eine solche Umarbeitung scheint keineswegs zufällig, wie ein 
weiterer Visionsbericht, den Sozomenos aus der Vita Antonii übernommen hat, 
zeigt. Es handelt sich um die berühmte Prophezeiungsvision des heiligen An- 
tonios, der — als Metapher für die Arianer — Maultiere sieht, die gegen einen 
Altar treten und ihn umstoßen. Während Antonios bei Athanasios von einer 
drastisch geschilderten Ekstase mit den typischen körperlichen Symptomen wie 
Seufzen und Stöhnen ergriffen wird". ist bei Sozomenos „nur noch“ von einem 
simplen Traumgesicht die Rede”. Die genannten Veränderungen entsprechen 
Sozomenos’ offensichtlicher Vorliebe für Traumerzählungen, die in der Historia 
Ecclesiastica im Gegensatz zu der meines Wissens nur ein einziges Mal vor- 
kommenden Ekstase wiederholt anzutreffen sind”. Das Erblicken eines 
Gesichts im Traum scheint für den Rechtsanwalt Sozomenos und wohl auch für 
das von ihm intendierte Lesepublikum naheliegender gewesen zu sein als die 
v.a. im asketischen Milieu, aber auch im christlichen Volksglauben beliebten 
Ekstase-Gesichte. Was die Uneindeutigkeit in den erwähnten Formulierungen 
der Historia Lausiaca angeht, so lässt sie am ehesten die Bemühung des geist- 
lichen Autors Palladios erkennen, Erzählungen über im Schlaf stattfindende 
imaginäre Erfahrungen durch die zusätzliche Erwähnung, dass es sich ja ei- 
gentlich um Ekstase-Gesichte handelte, im Sinne von Prokopios’ Septuaginta- 
Kommentar aufzuwerten’”*. 

Trotz der wiederholt zu beobachtenden symptomatischen Nähe von Ekstase 
und Schlaf wird in seltenen Fällen ein Merkmal der Ekstase geschildert, welches 
die beiden Bewusstseinszustände auch von außen betrachtet deutlich vonein- 
ander unterscheidet. Es handelt sich dabei um die geöffneten Augen während 
der Entrückung, ein Symptom, welches zweimal im Zusammenhang mit To- 
desvisionen, geschildert wird: In einem Väterspruch ist die Rede vom ster- 
benden Agathon, der „während drei Tagen bewegungslos mit geöffneten Augen 
verharrte“””. Die Scala Paradisi berichtet vom Bruder Stephanos, dass er einen 
Tag vor dem Hinscheiden „im Geist entrückt wurde und mit offenen Augen mal 
rechts und mal links vom Bett schaute“. Tatsächlich sind offene, genauer 


373 Sozomenos, historia ecclesiastica VI 30,9-11, Bd. 3, p. 412,8-10 (s. Bsp. 405). 

374 71. Siehe auch S. 85 A. 402. 

375 Sozomenos, historia ecclesiastica VI 5,6, Bd.3, p. 270,11—13 (s. Bsp. 71). 

376 S. S. 80 A. 369. 

377 Sozomenos, historia ecclesiastica I 3,1; V 1,8; 9,6; VI 2,3; 5,6; 3099-11; VII 292; VIII 
24,2; Bd. 1, p. 122,18; Bd. 3, p. 84,5; p. 132,4; p. 252,3; p. 270,13; p. 412,9-17; Bd. 4, p. 
218,3; p. 338,3. 

378 S. S. 75 A. 343. 

379 209. 

380 233. 
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gesagt „starre, nach oben verdrehte Augen“ sowie das „Hin- und Herwiegen des 
Kopfes“ typische, wenn auch nicht zwingende Merkmale der ekstatischen 
Tieftrance”. Dass sie in den genannten Beispielen besonders hervorgehoben 
werden, mag daran liegen, dass die Autoren damit die bereits erwähnte Meta- 
pher des „Öffnens des Inneren Auges'??, welches in Bezug auf das Sterben der 
heiligen Männer als endgültiges Eingehen in die göttliche Herrlichkeit ver- 
standen werden kann, bewusst durch das gleichzeitig reale und metaphorische 
Bild der während der Ekstase physisch geöffneten, aber nicht sehenden, jedoch 
imaginär ins Jenseits schauenden Augen verstärken wollen. 

Als weiteres äußeres Begleitsymptom kommt auch das „Auf das Gesicht/auf 
den Boden Fallen'?*? vor, obschon dieses Merkmal häufiger mit dämonischen 
Ekstasen in Verbindung gebracht wird”“. 

In vielen Beispielen ist die Rede von Ekstasen, die sich nicht als kurzzeitiger 
„Anfall“ äußern, sondern während einer längeren Zeitspanne andauern’®. Der 
Entrückte befindet sich dabei in der Regel in einer Art meditativer Kon- 
templation, welche häufig mit einer besonderen emotionalen Ergriffenheit 
wie im oben genannten Beispiel aus der Vita Antonii einhergeht. Die durch 
das Geschaute ausgelösten Affekte wie Furcht, Schrecken, Freude oder Trauer 
können sich durch unterschiedliche körperliche Symptome wie Stöhnen, 
Weinen, Zittern oder durch das Ausstoßen einzelner Sätze durch den Ek- 
statiker äußern”. Überdies wird in einigen Beispielen von bestimmten 
Handlungen der heiligen Männer während der Ekstase berichtet: Hypatios 
empfing, so heißt es, kurz vor seinem Tod bei der Eucharistie „in Ekstase von 
einem, der neben ihm stand, den Segen und gab ihn jemandem weiter, obwohl 
niemand da war, um den Segen zu empfangen, sodass ihn abermals der neben 


381 WELTE, Art. Trance 524. 

382 S. S. 26 A. 83 u. 84; S. 48 A. 197; S. 71 A. 325. 

383 244 (&yéveto èv ékotóost, kal nintei Go npóoonov), so wie auch schon in Apg 22.6, Eneoa 
TE giç TO £o og koi NKovoa. povis Aeyobong Hot, wo allerdings nicht explizit von Ekstase 
die Rede ist. 

384 S. S.91 A. 436. 

385 71 (ue ópav orpageic), 91 (età noAANv pav eig éavtòv àveA0Ov), 239 (Metà yàp viv 
zAüpootv tv Oóskotpiv &xeívov rjuepóv aíoviótog åvéotn), 244 (koi età noAd àva- 
otäs), 245 (xai Ev xepi pav Exınv Koi &vvarnv, sůpev aùtòv oUroc. Kol zept pav 
õekátyv Ékpovos ...). 

386 11 (&otéva&e: ... tjv yàp v éxotács), 71 (xoi noAdg rjv &v rfj 0eopía otevóCov), 110 
(Tadra zposopakog £oteve Kal éAvmetto), 168 (óg0aócac Np&dumv Tp£neiv, Kal kata- 
nANttew), 233 (iere návvov dxovóvtov àv nepiotapévov, NOTE èv [...] eita záv), 234 
(xoi P6Bog ue nepıeiyev npóc ti]v 0£av tod àvópóc), 235 (Eióov yàp &uavtóv KAalovra Kol 
Aéyovra: ,Obol xfj réie taúty, àv teAevrmong“), 243 (kal &yo Deco návtote obtoc 
KAaíew), 246 (QXóXvGe mwpóc, Dpóycv Koi kAatov), 426 (Einyioato tÔ åyí tò öpana. év 
Qópco vo) tpóuo). 
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ihm Stehende empfing”. Vom Wüstenvater Siluanos wird erzählt, dass er 


einmal von seinem Schüler Zacharias besucht wurde, als er sich gerade „in 
Ekstase befand und die Hände im Gebet erhoben hatte“. Siluanos verharrte 
mehrere Stunden in dieser Position, und erst als Zacharias das dritte Mal bei 
ihm vorbeischaute, war er wieder zu sich gekommen und befand sich in Hes- 
ychase**. Zuweilen berichten die Autoren das während der Entrückung Erlebte 
bzw. Geschaute aus der Perspektive der heiligen Männer. In diesen Fällen wird 
dem Leser meist vermittelt, dass der Ekstatiker sich in einer Art Selbstbeob- 
achtung als Akteur eines imaginären Geschehens agieren sieht. Interessanter- 
weise handelt es sich auch hierbei um ein für Trancezustände typisches Phä- 
nomen, welches in der Religionsethnologie aus der Sicht des Entrückten als 
„Gefühl der Dissoziation“ beschrieben wird". In den hier zur Diskussion ste- 
henden Texten kommt diese Art von Ekstasebericht besonders häufig im Zu- 
sammenhang mit den Prophezeiungsvisionen des Symeon Stylites des Jüngeren 
vor, wo wiederholt Formulierungen anzutreffen sind wie „er/ich wurde im Geist 
entrückt und sah sich/mich selbst ...“”” oder „er sah sich in der Kraft des 
Geistes ...“””!. Die Rede ist also vom Heraustreten des Geistes aus dem Körper, 
welches es dem Ekstatiker ermöglicht, sich selbst an einem anderen Ort, 
nämlich da, wo er sich im Geist gerade befindet, imaginär stehen, herumgehen 
oder andere Handlungen vollziehen zu sehen. Auf eindrückliche Weise be- 
schreibt auch Athanasios, wie Antonios einmal „fühlte, dass er entrückt 
wurde ... Das Sonderbare war, dass er dastand und sich selber wie aus sich 
herausgehen sah und von einigen in die Luft geführt wurde ...“. Am Ende der 
Entrückung heißt es dann „und auf einmal sah er sich selbst, wie wenn er 
zurückkommen und wieder bei sich stehen würde, und er war wieder gänzlich 
Antonios“””. Ähnlich wird auch bei einer Visionserzählung des heiligen 
Sabas berichtet „Er sah sich selbst beim Gottesdienst in der heiligen Anasta- 
sis“, Zu erwähnen ist diesbezüglich überdies die Schilderung der Rückkehr 


387 219. 

388 245. 

389 WELTE, Art. Trance 521 f. 

390 109 (Eiós yàp Eavröv Zu t 6uvópei tod nvednorog ...), 110 (eiöev Eavröv üpnayévta Kat 
Boppäv KovoxavuvovzóAeog ...), 113 (Nprayn Ev Svvansı 100 nvsbnatog, £opakoógc éav- 
tóv év Kovoravrıvovnöisı Ev ro nalatig), 118 ([1] ópG £avtóv 6 &ywg oos; [2] 
yeyovàg év Exordosı ó Tod Geo 800Aog Eldsv avtòv t dvvaneı rof nvevuatoç), 235 
(Eióov yàp &uovtóv Zu t óovápet Tod nvednarog) 258 (eióg tò noiótov &xvróv Bue aiüépog 
100 odpavod deren åpračóuevov), 331 ((E0zópovv orjuepov čti ńpráynv Ev tÂ nvednarı 
kai y&yova mì Bovvoo TIvog ...). 

391 109 ([2] Taóta stan ndAıv npocéðeto tod O0sopfjcot CH Svváusı Tod nveópocosc ...; [3] 
dewpei náv Ev t Svvansı Tod nvebuorog ...); 147 (... eiöev &avtóv t óuvápet Tod 
NVEDHATOG ...). 
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393 392. 
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aus einer Ekstase aus der Sicht der Martha, welche berichtet, wie sie von den 
Flanken einer „Maschine“ (unyavn), deren Kopf bis in den Himmel reichte, aus 
den himmlischen Lüften auf die Erde zurückbefördert wurde, wo sie dann 
wieder zu sich kam". In den monastischen Texte sind zwar keine theoretischen 
Abhandlungen über die Trennung von Seele und Kórper wáhrend der Ekstase 
anzutreffen, die erwähnten Beispiele legen aber die Vermutung nahe, dass die 
Autoren von einer solchen Trennung, wie wir es auch bei Ioannes Chrysostomos 
gesehen haben”, ausgingen. Recht gibt einer solchen Annahme auch Kyrillos 
von Skythopolis, bei dem es heißt: „Der heilige Ioannes hatte das Verlangen zu 
sehen, wie sich die Seele vom Kórper trennt. Als er dabei war, Gott darum zu 
bitten, wurde er im Geist nach Bethlehem entrückt und sah [...]“°”. 

In den meisten Fällen wird das Ende der Ekstase weniger detailliert als in den 
oben genannten Beispielen geschildert, wobei v.a. Wendungen wie „er kam 
wieder zu sich“, selten auch „er erwachte aus der Ekstase“ anzutreffen sind”. 
Allerdings ist auch hier häufig von den bereits erwähnten Symptomen emotio- 
naler Bewegtheit wie Weinen, Stöhnen, Zittern”, aber auch von beharrlichem 
Schweigen oder Appetitlosigkeit die Rede, von denen der Ekstatiker auch nach 
der Entrückung noch begleitet wird und die zuweilen auch auf die anwesenden 
Zeugen des Geschehens übergreifen””. Als Pachomios nach einer Ekstase die 
Brüder versammelte und „ihnen das von ihm Geschaute berichtete, weinten alle 
in großer Furcht“. Bei Symeon Stylites wird erzählt, dass die Brüder durch die 
von ihm berichtete Schau in Furcht gerieten und dass sich Symeons Gesicht noch 
während des Erzählens plötzlich veränderte. „Er fing an zu schweigen, antwortete 
nicht mehr und war äußerst betrübt, sodass wir (die anwesenden Brüder) in 
Trauer gerieten“. Von Antonios wird berichtet, dass er, nachdem er aus einer 


394 227 (2). 

395 S. S. 75 A. 342. 

396 220. S. auch das Beispiel 318 aus der ViEu, wo der von Euthymios von hoher See 
entraffte Diakon Phidos sich in Jerusalem „in einem Zustand der völligen Bewusst- 
losigkeit* (... upógvóg tv àvO0ponívov aic0avóuevoc) wieder findet. Ähnlich, jedoch 
im Hinblick auf Träume, äußert sich Athanasios von Alexandreia in Contra Gentes 
31,38-44, wo er „die träumende Seele als einen rationalen und unsterblichen Reisen- 
den“ beschreibt; vgl. Miller, Dreams 66. Zur Diskussion über das Verhältnis von Seele 
und Körper während des Träumens in der Spätantike vgl. Miller, ebd. 39-73. 

397 Siehe auch S. 103 A. 514. 

398 S. S. 82 A. 386. 

399 109 (xal owicag ook éó6(óov uiv anökpıow), 118 ([2] Ev Múry n0AXf koi xóost 6akpóov 
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ÜAng tfjg vurtög otevóCov xol sòyóuevoc), 235 ([1] Koi £v &uovtó yevóuevoc nopov tà 
óókpua t&v óg0o0AuÀv pou katióvta érl tàs napstác uov), 242 (Qs 58 EnavniAde Enoiv, 
and tfjg ékotáosoc, Np&äumv oqóópa. Avneiodan), 244 (xal petà nod àvaotàc fiev), 
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einstündigen Ekstase zurückgekehrt war, aus Schrecken über das Geschaute 
stöhnte, zitterte und weinte, sodass auch die Anwesenden in Schrecken gerie- 
ten’. Bei Symeon Stylites dem Jüngeren heißt es nach einer Todesprophezeiung, 
„als ich wieder zu mir kam, sah ich, wie Tränen über meine Wangen liefen. Und 
als ich noch einmal in Ekstase geriet, weinte ich ... 9. Es kommt auch vor, dass 
die durch die Entrückung ausgelöste Ergriffenheit so weit geht, dass sie weitrei- 
chende Folgen für das Leben des Ekstatikers hat. So ist von einem Einsiedler die 
Rede, der nach einer durch Krankheit ausgelösten Ekstase, die ihn an die Grenze 
des Todes brachte, alle bat, ihn alleine zu lassen. „Dann verbrachte er zwölf Jahre, 
ohne mit irgendjemandem zu sprechen, saß nur da und staunte über das, was er in 
der Ekstase gesehen hatte. Er war so nachdenklich, dass er niemals seinen Ge- 
sichtsausdruck änderte, sondern immer gedanklich aufer sich war und ständig 
lautlos heiße Tränen vergoss“"*, 


2.4.2 Heilungsekstasen 


Wie bereits erwähnt, finden sich in den behandelten Texten neben den zahlrei- 
chen Beispielen für mystische Ekstasen als integraler Bestandteil der monasti- 
schen Spiritualität auch verschiedene Erzählungen über ekstatische Visionser- 
fahrungen als Äußerung christlicher Volksfrömmigkeit. Diese werden zuweilen 
(aber nicht notgedrungen) terminologisch als Ekstase (kotao) gekennzeich- 
net? und in Zusammenhang mit Heilungen oder anderen Heilserfahrungen von 
weltlichen Christen geschildert”. Werden hier auch in vielen Fällen die gleichen 
induzierenden Praktiken wie bei der mystischen Ekstase erwähnt”, so unter- 
scheiden sie sich von dieser vor allem durch die Art ihres visuellen Gehalts und 
dessen Wirkung auf den Hilfe Suchenden. Hier geht es immer um eine glei- 
chermaßen körperliche wie spirituelle Heilung mittels imaginärer Vorgänge, für 
die der Kranke aufgrund eines Zustandes des erweiterten Bewusstseins emp- 
fänglich wird, so wie wir es schon am Beispiel über den von Symeon Stylites 
geheilten Jungen gesehen haben**. Auch andere Erzählungen verdeutlichen, dass 
die Heilung gerade dann stattfinden kann, wenn dem Kranken das Leiden bild- 
lich, z.B. in der Form eines Gestalt annehmenden Dämons, vor (die inneren) 


402 71. 

403 235. 

404 52. 

405 Explizite Nennung von Ekstase: 262, 264, 280, 388. Ohne terminologische Kennzeich- 
nung: 263, 267, 270, 271, 274, 277, 279, 282, 306, 312, 329. 

406 Nur in 262 kommt eine induzierte Heilungsekstase im monastischen Umfeld vor, s. S. 31 
A. 114, S. 73 A. 330, S. 86 A. 411. 

407 S. S. 74 A. 333 u. 334. 

408 279. S. S. 48 A. 197, S. 71 f. A. 325, S. 74 A. 335. 
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Augen und dann von ihnen weg geführt wird. Deutlich wird dieser Vorgang v.a. 
auch anhand der Heilungsekstasen in der Vita Euthymii. So wird über den an- 
geblich durch einen Zauber erkrankten Romanos erzählt, dass ihm in Ekstase der 
heilige Euthymios erschien und mit den Fingern wie mit einem Schwert den 
Bauch aufschnitt, um ihm ein mit Einritzungen versehenes Zinnplättchen zu 
entnehmen '?, Vom bereits erwähnten kranken Paulos'"? berichtet Kyrillos von 
Skythopolis, dass er in einer Ekstase einen lichterfüllten Ort erblickte und selbst 
auf dem Kopf eine schwarze Kapuze mit spitzigen Rosshaaren trug, die ihn 
fürchterlich stachen und quälten. Er flehte den Herrn um Rettung an, woraufhin 
er plötzlich den heiligen Euthymios in gleiBendem Glanz, mit weißem Haar, vom 
Alter untersetzt, mit großem Bart, kugelrundem Gesicht und freudestrahlendem 
Ausdruck erblickte. Euthymios trug einen schwarzen Umhang, hielt einen Stab in 
der Hand und fragte Paulos, warum er ihn störe und was er von ihm wolle, worauf 
dieser furchterfüllt erwiderte, dass er um sein Mitleid flehe. Erst als Paulos ver- 
sprach, sich von nun an richtig zu verhalten, riss ihm Euthymios die schwarze 
Kapuze vom Kopf, die sich in seinen Händen zu einem kleinen Äthiopier ver- 
wandelte, aus dessen Augen Feuer schoss. Und am Boden erblickte er eine tiefe 
Grube, in die Euthymios den Äthiopier warf. Daraufhin war Paulos geheilt^". 
Besonders deutlich geht aus dieser Erzählung die für alle imaginären Heilungen 
(also auch für Traumheilungen*?) charakteristische enge Verknüpfung von kör- 
perlicher und spiritueller Heilung hervor, so wie wir es schon aus den neutesta- 
mentlichen Wundererzählungen kennen!" Zu dieser Verknüpfung, die an den 
Kern der Wunderheilungen durch Jesus rührt, kommt aber in den monastischen 
Texten noch das Schlüsselelement der Imagination hinzu. Denn hier stellen die 
Autoren die Heilung eines kórperlichen Leidens als Folge eines durch den 
Charismatiker in einer imaginären Erfahrung herbeigeführten spirituellen Wan- 
dels dar. Dieser geht sowohl mit dem (visuellen) Erkennen eines wie auch immer 
gearteten unkörperlichen Krankheitszustandes in Form eines Dämons als auch 
mit dem Erblicken des heilenden Charismatikers einher. So auch in der Erzäh- 
lung über die von einem wilden Dämon besessenen Jungfrau Theosebeia, die in 
der Gegenwart von Symeon Stylites dem Jüngeren in Ekstase geriet und sah, wie 
der mit einem Gewand aus Licht bekleidete heilige Mann, der auf dem Kopf eine 
Krone trug, über welcher ein Kreuz leuchtete, und auf dessen Stirne Sterne 
prangten, den Dämon in ihr fesselte, der daraufhin als dunkler Inder durch ihre 
Schulter ausfuhr. Nachdem Theosebeia dies gesehen hatte, wurde sie Nonne 


409 264. Zu diesem Bsp. siehe auch S. 73 A. 331, S. 135 A. 664. 
410 262. S. S. 85 A. 406. 

411 262. 

412 S. S. 73 A. 332. 

413 Vgl. Berger, Wunder 18-22; Ders., Der Wundertäter 14-16. 
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und blieb es bis zu ihrem Lebensende*'*. Angesichts der in den Texten zahlreich 


vorkommenden Traumheilungen, die nach exakt dem gleichen Schema wie die 
hier vorgestellten Ekstaseheilungen ablaufen", ist davon auszugehen, dass das 
Träumen in der Bevölkerung weit weniger negativ besetzt war als in den as- 
ketisch monastischen Kreisen und nach wie vor eine mógliche Form der inku- 
bationsähnlichen Heilung darstellte‘. Gleichzeitig wird aber deutlich, dass 
auch hier die Ekstase als legitime und praktikable Móglichkeit der durch in- 
duzierende Handlungen evozierten visionären Erfahrung angesehen wurde. An 
anderer Stelle wurde bereits gezeigt, dass alle diese Formen der imaginären 
Heilung nicht mehr an ein bestimmtes Heiligtum gebunden waren, wie es noch 
bei der klassischen Inkubation der Fall war^", sondern gemäß dem Prinzip der 
Ubiquität des göttlichen Gnadenwirkens überall und jederzeit zuteil werden 
konnten*", 


2.4.3 Die dämonische Ekstase 


Anders als bei all den Beispielen für die Ekstase als Weg zum Géttlichen hin, 
liegen die Ursprünge der zweiten Gruppe in der antiken Bedeutung des Wortes, 
die letztlich auf die dionysische Ekstase des Euripides (Ékotacic opevóv)^? und 
auf die Philosophie Platons zurückgeht. Die Ekstase kann hier neben dem 
bakchischen Rauschzustand durch das „von Gott Erfüllt sein“ (£v0goc, $v0ov- 
oiwouóc) alle Phänomene des Irrsinnes und der Verrücktheit beschreiben”. 
Auch hier geht es um ein „Aus sich Heraustreten“, allerdings nicht als Be- 
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415 S. S. 73 A. 332. 

416 S.o. Kap. 1.3.1. 

417 S.o. Kap. 1.32. 

418 S. S. 35 A. 143. 

419 Euripides, Ba. 359. 850, p. 42,9; 94,13. Zu dieser Wendung in der klassischen Antike vgl. 
PrisTER, Art. Ekstase 945 f. 
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zur ekstatischen Schau der Ideen und somit hin zum Göttlichen führt (Platon, 
Phdr. 249d1-—3, p. 84,10—13: é&ctópievog 6$ rëm àvOponivov cnovóacpótov kai zpóc tà 
0cío yıyvönevog, vouOstcivoi èv OO tÓv noAXAÓv ç napakıvâv, évOovoiáCGov 62 AéAnOev 
todg x0AAo0c), vgl. PFISTER, Art. Ekstase 974—979. Allg. zum Zusammenhang von Ek- 
stase und Enthusiasmos in der Antike s. WISSMANN, Art. Ekstase 490. Über den Zu- 
sammenhang von ekstatischen Erlebnissen und Wahnsinn (navia) in der mythischen 
Überlieferung und in der Ausgestaltung bei Dichtern der Antike s. PrisrER, Art. Ekstase 
949. Eine Unterscheidung zwischen verschiedenen Arten des Wahnsinnes wie bei 
Platon (dsia navia, opt pavia) (ebd. 374—376) wird in den behandelten Texten nicht 
mehr gemacht. Der göttliche Wahnsinn, also die Osía navia, verliert im Christentum 
seine Bedeutung gànzlich. 
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wusstseinserweiterung, wie wir es bei der mystischen Ekstase gesehen haben, 
sondern vielmehr in der Bedeutung von außer sich, verrückt oder von Sinnen 
sein. Was jedoch in der klassischen Antike als „religiöse Raserei“ seine Be- 
rechtigung hatte, nimmt im frühen Christentum eine negative Bedeutung an und 
wird zunächst in einen Zusammenhang mit den vorgetäuschten Prophezeiungen 
der Häretiker gebracht. So heißt es schon bei Origenes, „im Zustand der Ek- 
stase und Raserei zu prophezeien, ohne bei sich selbst zu sein — dies ist nicht das 
Werk des göttlichen Geistes*?' und laut Basileios von Kaisarea „behaupten 
manche, dass sie in Ekstase prophezeien, wenn ihr menschlicher Intellekt vom 
Heiligen Geist umhüllt ist. Dies ist jedoch entgegen der Verheißung der gött- 
lichen Herabkunft, nämlich wie von Sinnen vorzutäuschen, göttlich inspiriert zu 
sein und, einmal von den göttlichen Lehren erfüllt, den eigenen Verstand zu 
verlieren (2&iotanaı dtavotas)“". Aus diesen Äußerungen spricht die Sorge vor 
einem Missbrauch der Ekstase durch falsche Propheten, die durch ekstatisches 
Gehabe listig vorgeben, vom Geist Gottes erfüllt zu sein. Eusebios spezifiziert 
diese falsche Ekstase terminologisch, wenn er von dem aufgrund eines über- 
mäßigen Verlangens nach Ansehen von einem dämonischen Geist besessenen 
Häretiker Montanos berichtet, dass er in „Pseudoekstase“ (nap&kotaoıc) anfing 
zu lallen und in Zungen zu reden. Auf diese Weise zu prophezeien sei, so 
Eusebios, gegen die Tradition und das althergebrachte Erbe der Kirche”. 
Auch in den monastischen Texten ist die von den Kirchenvätern vorgege- 
bene Trennung zwischen mystischer und dämonischer Ekstase durch zahlreiche 
Beispiele belegt. Allerdings wird hier die dämonische Ekstase häufig durch die 
klassische Wendung £kotacig ọpevôv (und nicht etwa durch das in der 
Septuaginta [Dtn 28,28] im Sinne von „Sinnesverwirrung“ verwendete und auch 
bei den Kirchenvätern anzutreffende £kotacig Sdtavotac”) bezeichnet”. 


421 Origenes, Contra Celsum VII 3,39-41, p. 20,9-11: AAA& koi TO eig EKoTaoıv Kal pavicÀv 
üyeıv kotóotao trjv ófjüev xpognte0ouoav, oc pnõapâc adrıv avti xapakoAovOstv, où 
deiov nvsduarog Epyov Eotiv. 
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col. 125B: aol õé tec é6gotnkórag aùtodc TPOPNTEDEIV, EIIKAAUTTOHEVOV TOD AVOP@- 
nelov vod opd tod Ilvsduarog. Toðto 52 napà tiv Erayysdiav Got) tç Beiag Emiönniag, 
Ékopova roiv tòv HeöANTToV, Kol, öte nANpng yéyove rëm Dein čðayuátov, TöTE Kal TG 
oikstag é&torapo dLavoiog, .... 

423 Eusebios von Kaisarea, Historia Ecclesiastica V 16, 7.2-9, p. 47,24—48,6: čvða qaoí tiva 
rëm vgoniotov zpótoc, Movtavóv tobvona, katà Tpätov Aoíag Avdbnarov, Ev é&uvupío 
yoxs åuétpo PiAonpwreiag Agut nápoðov sic éavtòv TO AVTIKELNLEVO nvevopatogopnOfi- 
vaí te Kal aioviótog Ev katoyfj tivi Kal napekotáosı yevónevov év0ovoiüv üp&aodoi te 
Aaksiv kai &&voooveiv, napà TO katà napáðooctv Kal katà óu160y1]v Avmdev cfi; £kkAnotag 
£0oc Sev npoonreóovta. 

424 S. S. 75 A. 344. Zu dieser Wendung vgl. Oepke, Art. &oxaoig 447. Aus der Septuaginta, 
In Prov 26,10 ist lediglich die kotao tôv dopóvov, „die Verrücktheit der Toren“, 
bekannt. 
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Überdies verbinden die monastischen Autoren die Kennzeichen der diony- 
sischen Ekstase nicht mit der Pseudoekstase der falschen Propheten, sondern 
vielmehr mit diversen krankhaften Zuständen, die fast immer mit dämoni- 
scher Besessenheit in Verbindung gebracht werden und meist dann auftre- 
ten, wenn Menschen aufgrund von dämonischen Attacken krank und von 
schmutzigen, unlauteren Gedanken verfolgt werden. Im Gegensatz zu der 
mystischen Ekstase, bei der sich der Ekstatiker in einem durch die göttliche 
Gnade ausgelösten Zustand des religiösen Überbewusstseins befindet, 
scheint der durch dämonische Besessenheit Entrückte einen Bewusstseins- 
verlust durch das Einwirken dämonischer Kräfte zu erleiden. Er befindet 
sich in einem Zustand, in dem sich das Unterbewusste auf unkontrollierbare 
Weise nach außen kehrt und zu körperlichen Regungen der Raserei und des 
Wahnsinns führt. Dies äußert sich darin, dass die hier geschilderten Sym- 
ptome die der mystischen Ekstase häufig an physischer Intensität übertref- 
fen. Oftmals wird geschildert, wie der Ekstatiker in einen Zustand der Ra- 
serei versetzt wird, aus dem er nicht wieder zu sich selber zurückfindet, 
sofern ihm nicht die heilende Kraft eines heiligen Mannes zu Hilfe kommt. 
Besonders gefährdet für dämonische Ekstasen sind laut der Vita Pachomii die 
„normalen“ Mönche des koinobitischen Klosterlebens, „denn glauben sie etwas 
zu sein, was sie nicht sind, werden sie vom Feind dazu verführt sehen zu wollen, 
und wenn sie verdorben worden sind, fallen sie in eine Ekstase (£un&on eig 
Exotaoıv) wie so zahlreiche“; viele, so lehrt Pachomios, hätten sich schon 
umgebracht, weil sie den dämonischen Anschlag der Gotteslästerung nicht 
bekämpfen konnten, „der eine, indem er sich wie ein Rasender (óc éxotati- 
kóc) von oben in die Tiefe stürzte, der andere, indem er sich mit einem 
Messer den Bauch aufschlitzte und wieder andere auf andere Weise, 
Euagrios, der die Ekstase auch umschreibt als „erneute Neigung des ver- 
ständigen Teils der Seele zum Schlechten hin, nachdem er sich bereits der 
Tugend und der Kenntnis Gottes zugewandt hat*^?, warnt folgendermaßen: 
„Der Überheblichkeit folgt Zorn und Kummer und schließlich das äußerste 
Übel, Verrücktheit (&xotaoız ppev@v), Raserei (uavía) und das Erblicken von 
einer Masse von Dämonen“*” und „keiner soll in Zorn, Überheblichkeit oder 
Kummer als Anachoret leben und die Brüder fliehen, wenn er von solchen 
Gedanken geplagt wird, denn aus derartigen Leidenschaften geht Verrücktheit 
(Ékctaoig) hervor*??, Antonios berichtet in einem Väterspruch, dass er 


425 Zu allen in den Texten vorkommenden Ekstase- Termini s. Kap. 3.6.2. 
426 35. 
427 34. 
428 19. 
429 42. 
430 20. 
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„Mönche kannte, die trotz harter Mühen gefallen und verrückt geworden sind 
(eig EKotacıv ppevav 2106vtac)"?!. 

Zur Veranschaulichung der genannten Warnungen sind in den Texten auch 
konkrete Beispiele über Mönche und andere Gläubige nachzulesen, die an- 
geblich von dämonischen Ekstasen heimgesucht wurden. In der Vita des 
Theodoros von Sykeon ist die Rede von einem gewissen Theodoros, der „von 
einem Dämon ergriffen wurde und Tag und Nacht außer sich (£xotäg tàg 
Qpévac) herumlief und ein Stück Holz ergriff, um sich damit grundlos zu 
verletzen. Was auch immer er fand, zerstörte er, und er tat unschickliche und 
strafbare Dinge, schrie mit lauter Stimme und stieß ungehörige Worte her- 
vor**?, Eine besonders drastische Erzählung aus der Vita Pachomii berichtet 
von einem Bruder, „der vom Dämon der Unzucht in eine Ekstase gerissen 
wurde (kaxeppáyn £v &kotdoeı), sodass er wie tot auf dem Boden lag. Als er nach 
Tagen wieder ein wenig zu sich kam, ging er zu den Brüdern und sagte unter 
Weinen und Zittern, er selbst sei der Grund für seinen eigenen Untergang. [...] 
Und noch während er dies sagte, wurde er so vom Dämon ergriffen, wie wenn er 
außer sich geraten würde. Er rannte eine lange Strecke auf den Berg und kam in 
eine Stadt namens Panos. Dort warf sich der außer sich Geratene (£kotatıköv 
övta) nach einiger Zeit in den Ofen des Bades und verbrannte“®°. Ein weiteres 
Beispiel ist in der Historia Monachorum in Aegypto nachzulesen: „Ein Hir- 
tenknabe erblickte ein Ungeheuer, geriet in Ekstase (v &Kkotdosı yevöuevog) 
und fiel in Ohnmacht. Der Junge blieb den ganzen Tag bewusstlos in der Wüste 
liegen. Erst am Abend wurde er von seinen Eltern gefunden. Er atmete kaum 
mehr und war völlig aufgeblasen von der Ekstase ...“**. Der Hirtenknabe wird 
in der Folge, im Gegensatz zu dem Beispiel aus der Vita Pachomii, wo die 
Ekstase einen tödlichen Ausgang nimmt, von seinen Eltern zu einem heiligen 
Mann gebracht und von seiner Krankheit erlöst. Neben den genannten Bei- 
spielen von durch Dämonen verführten und deshalb außer sich geratenen 
„Rechtgläubigen“ ist die dämonische Ekstase auch im Zusammenhang mit 
Irrglauben und Heidentum anzutreffen. So in der Vita Porphyrii, wo be- 
richtet wird, dass die Manichäerin Iulia in der Gegenwart des Porphyrios 
anfing zu zittern, dass sich ihr Gesicht veränderte und dass sie während 
geraumer Zeit in Ekstase verharrte (ueivaoa év Ekotdosı) und nicht sprach, 


431 9. Ähnlich lautet die Antwort auf eine Frage im Dialogus de contemplatione 4,1-5,2, p. 
232: "En: Ilóg oov oi norepeg tig Ekýteos tà Avrıppnrık® oyp Exp@vro; An.‘ 
Kaxetvn u£v f] Epyaola ueyóXn Kal éGa(petoc, kónov 88 £yovca Kal où nâo AOPaANG. 
"Ep. IIög od nâo àoooAMc; Ar.: "Ekotaow ppevôv yc. 

432 481. 

433 456. 

434 449. 
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sondern stumm und regungslos mit geöffneten Augen auf den heiligen Bi- 
schof starrte^??. Auch hier nimmt die Ekstase einen tödlichen Ausgang. 

In mehreren Beispielen wird die dämonische Besessenheit nicht termi- 
nologisch als £kotacig bzw. čkotaois Ppev@v festgelegt, aber durch die bereits 
aufgezählten Symptome wie „Brüllen“, „zu Boden bzw. ins Wasser fallen“, 
„Körperstarre“, „Schäumen“ etc. beschrieben? ^. So z.B. in einer Erzählung aus 
der Vita des Symeon Stylites dem Jüngeren, wo der Neid eines Dámons auf die 
Schönheit eines Mädchens dazu führte, dass dieses plötzlich anfing zu stöhnen 
und am ganzen Körper zu zittern, sodass es den Verstand verlor (ue opévag 
čys) und keinen Augenblick Ruhe hatte, um sich zu erholen. Erst das Ein- 
greifen des Styliten führte dazu, dass sich die Glieder des Mädchens plötzlich 
wieder beruhigten?". 


2.4.3.1 Von der Mondsucht zur Ekstase 


Unverkennbar ist bei vielen der genannten Beispiele die mehr oder weniger 
direkte Anlehnung an die aus den Evangelien bekannte Geschichte über den 
mondsüchtigen Knaben, der gemäß Mk 9,14-29 von seinem Vater zu Jesus 
gebracht wurde, da er seit seiner Kindheit immer wieder von einem unreinen 
Geist gepackt und geschüttelt wurde und dabei Schaum vor dem Mund hatte 
und mit den Zähnen knirschte, bis er schließlich in Starrheit fiel“®. In verkürzter 
Form erscheint die gleiche Erzählung in Mt 17,15, wo die Worte des Vaters 
folgendermaßen lauten: „Herr erbarme dich meines Sohnes, denn er ist 
mondsüchtig (oe£AnviáGeroi) und hat schwer zu leiden; er fällt nämlich oft ins 
Feuer und oft ins Wasser“*”. Die offenkundigen Parallelen zwischen den Er- 
zählungen des Neuen Testament und den oben genannten aus der monastischen 
Literatur wären nicht weiter erwähnenswert, würde nicht die auffällige Verän- 


435 463. 

436 266 (... Kol Katappnyvönevog oz aùtÂv Ev Höbvang Kal kàavðuÂ deriier ...), 280 (... 
@yxAEITo Gro datuovog Ayptov, fjv oi Age évépoAev eis 06op Anonvicar 0£Xov), 299 (... 
Eneoev ém tiv yfjv der) vekpóc, kal OVVEOTPKEN tà Evrög aVTOD év abtá Kal xepietyov 
aùtòv QOivec Havarov ...), 454 (kal neowv eb0éoc Hp&aro dopíGew. .... 6 náoyov ÖL£p- 
pn&ev tà Ludng 100 oxfj0ouc adrod Kal Erpsyev ém TO kéAMov 100 óoíov kpáGov). Zwei 
weitere Beispiele in MAknis, Zur Epilepsie 377, A. 54; 378, A. 56. 

437 276. 

438 Mk 9,17-18: ói9óokoAe, Hveyka tòv vióv pov npòç o£, Exovra nveöna arov: Kal ónou 
àv aùtòv xoxaAápn, poosi aùtóv, Kol dopíGet Kal xpíGet toù Ööovrag kal &npaítvexat; 
Übersetzung der Stelle nach Maknis, Zur Epilepsie 365. 

439 Mt 17,15-20: Kai £A06vvov npóc tòv ÓyAov xpoofjA0zv oo (vOponoc yovunetóv MDTÖV 
xai Aéyov: kúpe, £Aénoóv pov tòv vióv, Or og£AnviótGerat Kal kakóc Ze: TOAAAKIG yàp 
ninte siç TO np Kal noAAdkıg eig tò 060p. Bei dieser Matthäus-Stelle handelt es sich 
wahrscheinlich um eine Redigierung von Mk 9,17-18, wo (wie auch in Lk 9,37 —43) der 
Begriff „mondsüchtig sein“ nicht verwendet wird, die Symptome der Epilepsie aber 
ausführlicher als bei Mt geschildert werden; s. MAkRis, Zur Epilepsie 365. 
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derung in der Bezeichnung der Besessenheit ins Auge fallen. Zwar taucht der 
neutestamentliche Begriff „mondsüchtig“ weiterhin als Bezeichnung für Epi- 
lepsie bzw. dämonische Besessenheit auf, so einmal in der Vita Hypatii^ und 
zweimal in den Viten des Kyrillos von Skythopolis^'. Weit häufiger aber haben 
die Autoren, wie oben gezeigt wurde, das bei Mattháus verwendete Wort 
oeAnvıdderoı mit dem im Neuen Testament in dieser Bedeutung ungebräuchli- 
chen Begriff Ékotaoic (opevóv) ausgetauscht^". Auffällig ist diese Veränderung 
insbesondere deshalb, weil beide Begriffe gleichermaßen mit den körperlichen 
Symptomen der Epilepsie umschrieben werden und, jedenfalls was die Symp- 
tomatik und die Dämonisierung der geschilderten Krankheit angeht, als Syn- 
onyme verstanden werden können. „Krämpfe“, „Brüllen“, „Schaum vor dem 
Mund“ u.a. werden schon in der hippokratischen Schrift ITepi iepfjg voboov als 
typische Symptome der in der klassischen Antike als hiera nosos bezeichneten 
Epilepsie aufgezählt". Diese wiederum wurde in der Antike in einen physio- 
logischen Zusammenhang mit den Mondphasen gebracht und deshalb auch als 
Mondsucht bezeichnet". In Verbindung mit dämonischer Besessenheit taucht 
die Mondsucht dann zum ersten Mal in der zitierten Stelle in Mt 17,15 auf und 
geht von hier aus, v.a. durch die Exegese des Origenes, in die Welt des frühen 
Christentums ein^?. Bereits von Origenes wurde die Erklärung des Mondein- 
flusses als Auslöser für die Epilepsie durch die Ansicht eingeschränkt, dass der 
eigentliche Verursacher der Krankheit der Dämon und nicht, wie von der Masse 
der abergläubischen Bevölkerung geglaubt, der Mond sei* 6. Vor dem Hinter- 
grund der kritischen Haltung, welche die offizielle Kirche gegenüber der 
Astrologie hegte, verwundert eine solche Erklärung nicht. Die terminologische 
Entwicklung in den monastischen Texten verdeutlicht jedoch nicht nur die 
Verlagerung von einer astrologischen hin zu einer dámonologischen Interpre- 


440 ViHy, Kap. 40,40,1, p. 268,25 (gr. Text s. S. 37 A. 150). 

441 263; ViKy, Kap. 9,16, p. 228,11. 

442 Die einzige negative Verwendung, allerdings mit der allgemeinen Bedeutung von „von 
Sinnen sein“ findet sich bei Mk 3,21, wo Jesus von seinen Verwandten für verrückt 
gehalten wird (£Xeyov yàp Op &&&otn). 

443 Hippokrates, Morb.Sacr. 7,3-12, p. 64,29 —66,30. Vgl. LEskv, WASZINK, Art. Epilepsie 
819. Die Bezeichnung hiera nosos wird in byzantinischer Zeit dann v. a. für Lepra u.a. 
und nicht mehr für Epilepsie verwendet; vgl. PHILIPSBORN, IEPA NOXOX 224; 
SCARBOROUGH, Art. Insanity 998; Maxnis, Zur Epilepsie 399-401. 

444 Makris, Zur Epilepsie 365. Über die verschiedenen diesbezüglichen medizinischen und 
philosophischen Erklárungsmodelle s. TEMKIN, The falling sickness 95. 

445 Vgl. DórczR, Der Einfluss des Origenes 95-98; FESTUGIERE, Les moines d’ Orient I 25; 
Manis, Zur Epilepsie 365 f.; 394, A. 142; TEMKIN, The falling sickness 91 f. mit A. 32 u. 
96. 

446 Diese Meinung taucht auch in spáteren Kommentaren von Ioannes Chrysostomos und 
Athanasios auf. S. DÖLGER, Der Einfluss des Origenes 88 f.; 101; Maknis, Zur Epilepsie 
366; TEMKIN, The falling sickness 96. 
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tation des Begriffes „Mondsucht“, sondern auch dessen zunehmende Meidung 
durch christliche Autoren". Allerdings scheint die Gleichsetzung der Epilepsie 
mit dämonischer Besessenheit im frühen Christentum nicht ganz so zwingend 
gewesen zu sein, wie es gerne postuliert wird“. Ioannes Klimakos kennt und 
benennt, wenn auch als einziger Autor der behandelten Texte, die Epilepsie 
(erünvte), bringt sie aber nicht mit Dämonen in Zusammenhang, sondern sieht 
sie offenbar als physiologische Krankheit, deren Symptome er wiederum in 
einen Zusammenhang mit der mystischen Ekstase bringt“. Für die dämonische 
Ekstase dagegen findet sich meines Wissens bei Ioannes Klimakos kein Beispiel. 
Erstaunlicherweise ist die dämonische Ekstase auch in der Vita Antonii, deren 
Vorbildfunktion für die restliche monastische Literatur der frühbyzantinischen 
Zeit in der Forschung gerne hervorgehoben wird, nicht belegt, weder als 
£kotaoic (Ppev@v), noch als Mondsucht oder in umschriebener Form. Palladios 
wiederum verwendet die Wendung £kotaoig àAaóvo mit der Bedeutung von 
„verrückt werden“, ohne diese jedoch in einen Zusammenhang mit Dämonen 
zu bringen”, und lediglich Theodoret von Kyrrhos verwendet in seiner Philo- 
theos Historia den klassischen Begriff Aboon, Avocáo^!, obschon aus anderen 
Werken hervorgeht, dass ihm die dämonische Ekstase sehr wohl bekannt war". 

Dass ein großer Teil der Autoren auf der Suche nach einer Alternative für 
Mondsucht den Begriff Exotacız (ppev@v) wählten, kann leicht damit erklärt 
werden, dass die dionysische Ekstase aus christlicher Sicht als abzulehnende und 
dämonische Heiden-Praktik verstanden wurde und deshalb als Bezeichnung für 


447 Was freilich nichts über die tatsächliche Verbreitung und Verwendung des Begriffes in 
der Volkssprache aussagt, wo das Wort oeAnvıaouöv gemäß byzantinischen Medizin- 
büchern nach wie vor gebräuchlich gewesen sein dürfte, vgl. TEMKIN, The falling sick- 
ness 86, A. 9. 

448 S. dazu auch PHILIPSBORN, IEPA NOXOX 227. 

449 48 (s. S. 79 A. 361). In ScPa IV 28 f., PG 88, col. 689B, ist überdies die Rede vom jungen 
Isidoros, der vor einer Aufnahme ins Sinai-Kloster seinen Gehorsam beweist, indem er 
sieben Jahre an der Pforte eines Klosters weilt und die Mónche um Fürbitten anfleht, 
„da er Epileptiker (&niAnntıxög)“ war. S. auch Maxnis, Zur Epilepsie 396, A. 154. 

450 So ist in HiLa Kap. 39, p. 123,6—9 nachzulesen, dass die Schwester des Ägypters Pior im 
Alter erfuhr, dass ihr Bruder, der fünfzig Jahre zuvor das Mónchsgewand genommen 
hatte, noch lebte, und dass sie verrückt geworden wáre, wenn sie ihn nicht wieder 
gesehen hätte (uexà ov nevnkovra Zen rj dër voótov ynpácaoca xai dkoócaca Do CH. 
eig &kotao T(Aavvev àv ui adrov Yön). In HiLa, Kap. 18, p. 48,17—24 wird berichtet, 
dass Makarios von Alexandreia beschloss, den Schlaf zu überwinden und deshalb 
während zwanzig Tagen nicht unter ein Dach ging, obschon er sich in der Hitze ver- 
brannte und es ihm in der Nacht vor Kälte die Glieder zusammenzog. Und so sagte er 
sich, dass er sich schnellstens unter ein Dach begeben müsse, damit sein Gehirn nicht 
austrockne und er den Verstand verliere (ç eig EKotaotv ue &Adoaı). 

451 Zu den Beispielen s. Kap. 3.6.2. 

452 So bezeichnet Theodoret in seiner Historia Ecclesiastica (Theodoret, Historia Eccle- 
siastica I 10,5,3, p. 44,1) die Juden aufgrund ihres Mordes an Jesus als &xotavtsg qpevóv. 
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Verrücktheit, aber auch für eine Krankheit mit Symptomen, die der bacchischen 
Raserei glichen (also die Epilepsie) und deshalb in weiten Kreisen als dämo- 
nisch galten, verwendet wurde. Das Problem, dass der Terminus Ekstase bereits 
mit der positiven Bedeutung der mystischen Ekstase^?? besetzt war, wurde von 
einigen Autoren gelöst, indem sie die dämonische Besessenheit gar nicht be- 
nannten, sondern bloß mit den oben erwähnten Symptomen umschrieben und 
auf diese Weise sowohl eine Vermischung mit der mystischen Ekstase, als auch 


eine Wahl zwischen den Begriffen „Mondsucht“ und „Ekstase“ umgingen^". 


453 S.o. Kap. 2.4.1. 
454 Z.B. bei Leontios von Neapolis: 454. In der positiven Bedeutung der mystischen Ek- 
stase kommt bei Leontios der Begriff Ekstase nur einmal (222) vor. Siehe auch S. 110. 


3. Kapitel — Terminologische und formale Aspekte der 
imaginären Erfahrungen 


3.1 „Sehen ist zuverlässiger als Hören“ 


Wie aus den vorangehenden Kapiteln deutlich wird, beschränken sich die in den 
behandelten Texten vorkommenden Formen der imaginären Erfahrungen kei- 
neswegs bloß auf das Träumen. Vielmehr bleibt bei vielen Beispielen die präzise 
Form der Wahrnehmung unklar, oder es handelt sich explizit nicht um Träume, 
sondern um ein Sehen in Ekstase bzw. im Wachzustand. Die auffälligste Kon- 
stante, welche sich terminologisch und somit auch inhaltlich gesehen durch den 
allergrößten Teil der Beispiele hindurch zieht, ist also nicht die Form des Se- 
hens, oder anders gesagt der Bewusstseinszustand, in dem sich das Sehen ab- 
spielt, sondern vielmehr der Akt des Sehens an sich, welcher zuweilen durch den 
des Hörens ergänzt wird. Die meisten Erzählungen werden durch Wendungen 
wie „er sah“ oder „es erschien“ eingeleitet, unabhängig davon, ob sie sich im 
Traum, im Schlaf, in der Ekstase, in der Nacht, in einer Vision usw. abspielen. 


Die griechischen Begriffe, die dafür verwendet werden, sind zahlreich^? und 


variieren zwischen ópáo in seinen aktiven und passiven (v.a. &p0n) Formen”, 


0zop£o ^, Bedoya“, (Ev-Jateviio"”, BAéno und (£nv-/napa-) patvonar”. In 


455 Zu den verschiedenen griechischen Begriffen für „Sehen“, „Schauen“ usw. und ihre 
Verwendung vgl. MicHAELIS, Art. ópáo 315—368. In BERGERS formgeschichtlicher Ein- 
teilung visionaler Gattungen wird das Einleiten der Visionserzáhlungen durch Verben 
des Sehens als „Semantisches Signal“ der Gruppe b) bezeichnet, vgl. BERGER, Visions- 
berichte 202 (zu den semantischen Signalen der Gruppe a, c und e s.u A. 463 u. 469). 

456 Aktiv: 52, 85, 90 (1;2), 108, 110, 113 (1;2;3), 115, 117, 118 (1), 122, 125, 129, 145, 154, 155, 
172, 173, 174, 176, 186, 187, 188, 192, 194, 204, 207, 218 (3), 219, 223, 224, 226, 227, 230 
(2), 231, 232, 235 (1), 242, 243, 245, 246, 247, 250, 253, 257, 258, 259, 270, 273, 279 (153), 
280 (2), 284, 285, 286, 290, 291, 292, 293, 296, 297, 301, 303, 304, 306, 310 (1;3), 311, 321, 
322, 324, 329, 330, 331, 337, 338 (2), 342, 346, 349, 351, 355 (1), 361, 362 (3), 365, 371, 372, 
374, 380, 384, 392, 397, 398, 406, 409, 413, 415, 421, 422, 425, 427 (253), 430, 431, 433. 
Passiv: 95, 172, 184, 202, 215, 218 (1), 240, 248, 254, 262 (1), 277, 303, 307, 330, 341, 362 
(4, 5), 390, 427 (1), 460. 

457 25,89, 90 (3), 109 (2;3), 120, 132, 133, 143, 161, 169, 177, 190, 196, 197, 205, 206, 213, 221, 
222, 225, 227, 228, 234, 241, 242, 256, 261, 262 (2, 3), 264, 267, 272 (2), 274, 280 (133), 294, 
300, 302, 327, 328, 329, 331, 334, 347, 352, 355, 357, 362 (2), 363 (3), 367, 368, 370, 377 
(1:2), 378, 379, 383, 384, 385, 387, 388, 389, 391, 403, 417, 419, 423, 424, 435, 450, 477. 

458 38, 113 (2), 143, 205, 230, 236, 249, 255, 261, 268, 354, 356, 384, 389, 449. 

459 Vgl. dazu mit den Beispielen Kapitel 1.2.3, A. 79 u. 81. 
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der Regel wird durch ein Objekt im Akkusativ ausgedrückt, was gesehen wird, 
oder es handelt sich um „Erscheinungen“, welche dem Wahrnehmenden als 
Subjekt erscheinen oder an ihn herantreten. In diesen Fällen werden die Er- 
zählungen mit Wendungen wie „es stellte sich daneben/trat heran/es wurde 
gesandt/es kam“ (otmu, naptornu, niot, rien, Anavram, dxootéAXopat, 
£pyouon)“ eingeleitet”, welche ebenfalls meist als Einleitungstermini für eine 
imaginäre Erfahrung stehen. Öfters wird der Akt des Sehens zusätzlich durch 
die Adverbien „augenscheinlich“ (óo0oAuogavóc)' , „mit eigenen Augen“ 
(adröyı bzw. adrontikög'”, kat Hewpei toig £aoto0 óg0oAqu0ic ^) oder durch den 
Ausdruck „er stand vor meinen Augen“ (npò tôv óg0aAuóv uov Eornkev) bzw. 
„er verschwand von meinen Augen“ (ånéotn t&v Auto) uëny Houf! unterstri- 
chen, welche die Augenzeugenschaft des Empfängers der imaginären Erfahrung 
und somit des ersten Gewährsmanns der Geschichte, betonen und dem Leser als 
Glaubwürdigkeitsmarkierung dienen sollen", 

Verhältnismäßig selten ist die für Traum- und Visionserzählungen der an- 
tiken und spätantiken Literatur als überaus typisch konstatierte Einleitungs- 
floskel „es (er)schien“ ($oxeiv), welche häufig als terminus technicus mit „er 


460 8,18, 60, 66, 70, 75, 137, 138, 157, 163, 164, 165, 208, 212, 271, 279, 309, 311, 316, 318, 342, 
402, 437, 440. 

461 15, 90 (3), 92, 100, 135, 152, 162, 178, 180, 189, 201, 203, 206, 211, 216, 229, 239, 263, 283, 
287, 308, 312, 318, 335, 336, 340, 354, 356, 358, 359, 363 (2), 364, 368, 369, 382 (2), 393, 
401, 410, 418, 429, 470. Einmal nur (250) wird das Verb gavrdöouoı (kað Ünvov) ver- 
wendet. 

462 Ven: 260; naptornnu: 82, 83, 198, 218 (5), 315 (2), 338 (1); 339, 367, 404; éníotnju: 165, 
252, 279 (1), 308, 320, 376, 394, 405, 416; otýxo: 279 (2); ünavraw: 386; ànootéAXopat: 
269, 271, 272, 375; é&anoo1éAXo: 89; (xar-) Epxonar: 90 (3), 265, 323, 353, 395, 396. 

463 Alle diese Begriffe gehóren bei BERGER, Visionsberichte 202, zu den Gruppen c) und e) 
der „Semantischen Signale“ visionaler Gattungen. 

464 171, 195, 215, 306, 315, 343, 386, 438, 465, 467, 471. Zu diesem Ausdruck vgl. FESTUGIERE 
(ed.), Vie de Théodore de Sykéon II 175, A. 3. Vgl. die Ähnlichkeit zu der in Apg 10,1 
belegten Wendung eióev &v öpduarı pavep@g ..., die aber in den behandelten Texten so 
nirgends belegt ist. 

465 adröyı: 113 (3), 297, 315 (2), 342; ab1ontikóc: 89. Auffälligerweise kommt das ent- 
sprechende Substantiv ó abröntng, der einzige Begriff, welcher im NT für „Augenzeuge“ 
belegt ist [Lk 1, 2], in den behandelten Beispielen nicht vor. Zum Begriff adrönıng s. 
MICHAELIS, Art. adröntng 373 f. 

466 272 (2). 

467 npó t&v Ou) ui pov Eornkev: 279 (2); ànéotn vv óq0oApóv pov: 235 (3), 272 (1); 
neraoriivon tôv čysov: 313. 

468 Häufig werden in den Texten zugunsten der Glaubwürdigkeit der erzählten Geschichten 
ganze Überlieferungsketten genannt, welche über mehrere Gewährsleute zur Quelle 
des Erzáhlten zurückführen. Zu den Glaubwürdigkeitsmarkierungen in der hagiogra- 
phischen Literatur vgl. REINscH, Autor und Leser 407 f. Siehe auch S. 114-116. 
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träumte“ übersetzt werden kann /?, anzutreffen”. Dies entspricht tendenziell 


dem Sprachgebrauch des Neuen Testamentes, wo óoketv zwar gelegentlich in 
Visionsberichten vorkommt, aber nur im Zusammenhang mit scheinbaren Of- 
fenbarungen, also wenn jemand meint, eine Offenbarung zu sehen, die keine 
solche ist [Mk 6,49; Lk 24,37; Joh 20,15; Apg 12,9]"'. Durch die Vermeidung 
von dokelv umgingen die monastischen Autoren offenbar die Zweideutigkeit des 
Begriffes, der zwar, wie die angeführten Beispiele zeigen, nach wie vor im an- 
tiken Sinne verstanden werden konnte, dem aber spätestens seit dem Neuen 
Testament auch die Konnotation des ,Scheins^, also des ,nicht wirklich Sei- 
enden“, anhaftete. Insgesamt gesehen steht aber die starke Betonung der Au- 
genzeugenschaft durch das „mit eigenen Augen“ und deshalb nicht eingebildet 
Wahrgenommenen in einem auffälligen Kontrast zu den Offenbarungen des 
Neuen Testaments, bei welchen es sich, von wenigen Ausnahmen abgesehen, 
fast ausschließlich um Wortoffenbarungen mit klaren Weisungen handelt^". 
Besonders deutlich wird dies in den behandelten Texten bei den Angelopha- 
nien, welche zwar teilweise wie im Lukasevangelium als reine Wortoffenba- 
rungen vorkommen”, häufig aber bewusst durch optische Ausschmückungen 
ergänzt werden, deren Herkunft meist in der reichen Bildwelt der alttesta- 
mentlichen und spätjüdischen Apokalyptik zu suchen sind"*. Manchmal ge- 
schieht dies bloß in Form weniger Begriffe, welche in knapper Weise be- 
schreiben, wie der erschienene Engel aussah. So heißt es etwa „er erschien in 
der Gestalt eines Bruders“”°, „es erschien ihm ein wunderschöner Jüngling“*’°, 
„es kamen zwei Engel mit Laternen"^", „es erschien ihm eine Engelsgestalt in 
strahlendem Kleid*^* oder „da kam ein Engel mit einem Schwert“*” etc. Häufig 
werden die Erzählungen aber auch durch detaillierte Bildbeschreibungen aus- 
geschmückt, was in besonderem Maße für die apokalyptischen Visionen des 
Symeon Stylites des Jüngeren und seiner Mutter, der heiligen Martha, gilt”. 


469 Häufiges Vorkommen in dieser Bedeutung z.B. bei Artemidor und Aelius Aristides. 
Dazu Kesses, Studies on the Dream 202 f.; HANsoN, Dreams and Visions 1409. Bei 
BERGER, Visionsberichte 201-202, als „Semantisches Signal“ der Gruppe a) bezeichnet. 

470 75, 217 (Soz.), 229. 265, 283, 313, 366. 

471 Vgl. BERGER, Visionsberichte 202. 

472 Ausnahmen, d.h. eindeutig bildhafte Visionen, nur in Apg 10,11 und in der Offb. Bei 
den Angelophanien wie in Lk 1,11 ff. handelt es sich dagegen stets um das Überbringen 
von Botschaften ohne visuellen Gehalt, vgl. dazu MICHAELIS, Art. ópáo 350-352. 

473 Wie in 68, 82, 211, 269, 307, 308, 323, 335, 375, 382, 390, 396, 404. 

474 S.S.124 A. 613. 

475 320. 

476 340 (1). 

477 199. 

478 369. 

479 200. 

480 Wie in 172, 173, 174, 176, 195, 224, 227. 
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Die offensichtliche Vorliebe für die visuelle imaginäre Erfahrung bedeutet 
allerdings nicht, dass die auditive Offenbarung völlig an Bedeutung verliert. 
Vielmehr sind Auditionen im Sinne eines Vernehmens der Stimme Gottes 
(oovi| xupíov*!) aufgrund ihrer zentralen Bedeutung in der Septuaginta, und 
davon ausgehend im Neuen Testament“, auch in den monastischen Texten nach 
wie vor hoch angesehen. Während bei den visuellen imaginären Erfahrungen 
aufgrund des Theologumenons von der Unsichtbarkeit Gottes"? meist Mittler- 
gestalten wie Engel, Heilige oder auch Christus visualisiert werden, bietet die 
Audition die Móglichkeit eines direkten, unmittelbaren Empfangs der Botschaft 
Gottes. So erstaunt es auch nicht, dass vorzüglich die „großen Charismatiker“ 
von der góttlichen Stimme erreicht werden. Meistens geschieht dies in Form von 
sogenannten „audiovisuellen Erfahrungen“, bei denen eine Stimme erklingt, um 
den visuellen Teil einer imaginären Erfahrung zu kommentieren oder zu er- 
gänzen“. Hin und wieder überrascht aber die Stimme Gottes den Gläubigen 
ganz im alttestamentlichen Offenbarungsstil, ohne dabei von einer bildhaften 
Erscheinung begleitet zu werden, 

Insgesamt gesehen aber verliert das auditive Element zugunsten des visu- 
ellen an Gewicht, was weiterhin deutlich wird, wenn die Audition als eine Art 
„Vorstufe“ zu der visuellen Gotteserfahrung dargestellt wird. So, wenn vom 
jungen Pachomios erzáhlt wird, dass er eines Tages in die Wüste ging und zu 
einem verlassenen Kloster gelangte, „als eine Stimme zu ihm kam - bis jetzt 
hatte er nämlich noch kein Gesicht gesehen -, die ihm auftrug, dort zu bleiben 
und ein Kloster zu gründen*^*, Auch das in der monastischen Literatur wieder 
aktuell gewordene antike Schlagwort „Sehen ist zuverlässiger als Hören“ 
zeugt von einer klaren Aufwertung der Visualität und davon, dass die Funktion 
des (inneren) Auges als Triebkraft der Nachahmung für die erzieherische Auf- 
gabe exemplarischer Erzählungen in den monastischen Texten gegenüber dem 


481 Zur Terminologie s. S. 106 f. 

482 V.a. Ex 3,4 ff.; 19; 20. Davon beeinflusst Apg 7,31; Lk 9,35; Mt 3,17 Par; 17,5; 2 Petr 
1,17. Vgl. BETZ, Art. vg 276-278; 286-292. Zum Übergewicht des Hórens vor dem 
Sehen im Alten und im Neuen Testament s. auch MICHAELIS, Art. ópáo 330. 351. 

483 S. S. 21-23, S. 26 f. A. 85-88. 

484 85, 90 (1), 92 (2), 132, 159, 177, 188, 192, 207, 212, 218 (2:4), 235 (3), 295, 334, 348, 371, 
372, 374, 397. 

485 175, 326, 365, 399, 400, 406 (2). 

486 365. 

487 Das bereits aus Heraklit, Fragmenta 101 a, p. 254, und Herodot I 8,10£., p. 34,21 f. 
bekannte Zitat erscheint wieder in HiMo 1,19, p. 15,16-16,1: &ta yàp n&pvrev eiva 
amıotötepa Oplo) uv, sowie im Prolog von PhHi, Prol. 1,7 f., Bd. 1, p. 124,7 f.: miotötepa. 
uèv yàp rfjg dkofjg fv tjv Zu qaoí nec, und in der Vita Porphyrii, 1,6£., p. 1,9 f.: 
motótepa pèv Akofig fj Oca, neider 68 Koi dkorjv àv bnd åéiomotôv eivai và Asyópeva. 
Vgl. dazu RypEN, Bemerkungen 22; FESTUGIERE, Les moines d’Orient IV 1, 14, A. 121 
mit Verweis auf „Lieux communs“. 
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Neuen Testament an Bedeutung gewinnt. Die Begründung dafür lautet, dass 
über den Sehsinn Rezipiertes besser im Gedächtnis haften bleibt als bloß Ge- 
hórtes*? und dass dem Auge eine erstrangige beglaubigende Bedeutung bei der 
Zeugenschaft von vorbildlichem Verhalten zukommt. So betont Theodoret von 
Kyrrhos, dass er einiges von dem, was er erzáhlt, mit eigenen Augen gesehen 
hat, alles aber, was er nicht gesehen hat, von solchen gehórt hat, die es gesehen 
haben*”. Die Begründungen für die Prävalenz des Sehens vor dem Hören sind 
im doppelten Sinne zu verstehen: sie beziehen sich einerseits auf den Autor 
einer Geschichte, der in der Regel Anspruch auf eine direkte oder indirekte 
Augenzeugenschaft erhebt. Andererseits beziehen sie sich auf den Rezipienten, 
der durch bildhafte Erzáhlungen belehrt werden soll, indem er also im Geiste 
sieht, was er durch die Vermittlung des Textes lesend oder hórend, jedoch nicht 
mit dem physischen Auge, wahrzunehmen vermag. Im Falle von imaginüren 
Erfahrungen haben wir es demnach mit einer doppelten oder mehrfachen 
Imagination zu tun*®, die als narratives Mittel deshalb von erstrangiger Be- 
deutung ist, weil sie dem Rezipienten die teilweise allzu abstrakten theologi- 
schen Inhalte der christlichen Heilslehre und des orthodoxen Dogmas in ein- 
gängigen Bildern vermittelt und ihm zugleich die Möglichkeit der direkten 
Erlebbarkeit der Kraft Gottes vor Augen führt. Zweifellos findet die pádago- 
gische Verwendung von Bildern zur religiösen „Erziehung“ nicht nur in den 
Darstellungen der bildenden Kunst wie Wandmalereien und Ikonen, sondern 
vor allem auch in den bildhaften Erzählungen der monastischen Literatur ihren 
Ausdruck®'. Aus der Bibel und v.a. auch aus der apokryphen Literatur geläufig 
gewordene Bilder und Gleichnisse, die überdies beim Gang in die Kirche in 
ikonographischer Form geschaut und mündlich tradiert wurden, mussten zum 
selbstverstándlichen, weit in die unterbewusste Lebenswelt hineingreifenden 
Vorstellungshorizont des spátantiken Christen gehóren. Es erstaunt nicht, dass 
eben diese verinnerlichten Symbole, Bild- und Handlungsabläufe auch in den 
Berichten von imaginären Erfahrungen wieder auftauchen, und von dort aus- 
gehend sicherlich auf die Vorstellungswelt der Rezipienten zurückwirkten. Eine 
adäquate Beurteilung über die Tragweite, welche die oft etwas steif und statisch 
anmutenden Symbole für die Lebenswelt eines Gläubigen der frühbyzantini- 
schen Zeit hatte, erscheint aus der Sicht des von einer schier grenzenlosen 
Vielfalt von Bildkomplexen beeinflussten modernen Geistes schlicht unmöglich. 


488 So steht in HiMo I 19, p. 16,1-3: ... koi än t Axon t0AAóxig Aj0n ne netar, tiG 62 
ópáosog nuiv "| uvrjum ook Anadeiperar, AAN N) ioxopía CH Sstavotig oiovel éverónoxat. 

489 PhHi, Prol. 11,1—4, Bd. I, p. 142, 7-10: Tàv d& Aey6ncopévov Evimv HEV AdTÖTTNG &ys- 
vöunv Em: 800 62 ui] ted&anaı, napà t&v &xeívovg vs0gapiévov dkrjkoa, àvópóv Oper 
£paotóv xal tç &e(vov Doc Kal ói60okoA(ag Trl&wpévov. 

490 S. S. 45 A. 183. 

491 S. auch DELEHAYE, Cinq Leçons 117-146; KAzHDAN, MAGUIRE, Byzantine Hagiogra- 
phical Texts 11-18; DnoNkz, Imagination 21 f. 
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Zwar können über die Authentizität und Fiktionalität der berichteten imagi- 
nären Erfahrungen und deren Bildinhalte kaum gesicherte Aussagen gemacht 
werden, dennoch aber scheint es keinen Zweifel darüber zu geben, dass die 
Vermittlung von bestimmten Inhalten durch imaginäre Erfahrungen für den 
Autor nur dann erfolgsversprechend sein konnte, wenn er davon ausgehen 
konnte, dass der Rezipient seiner Erzählungen die imaginäre Erfahrung eben 
nicht als ausschließlich topisch verwendbares literarisches Mittel aufnahm, 
sondern als Form der Gotteserfahrung im Bereich des real Erlebbaren verstand, 
sei es als tranceartige Gotteserfahrung der Mönche und Asketen oder als Weg 
zur Heilung und Heilserlangung für den weltlichen Christen. 


3.2 Träume” 


Außer der neutestamentlichen Wendung vor óvop (siebzehn Belege)? und dem 


nur bei Theodoret von Kyrrhos verwendeten antiquierenden Verb óveiponoAéo"", 
werden in den behandelten Texten für den Traum die drei Begriffe óvap, óveipoc 
und &vönvıov, zweimal überdies Doan!" verwendet. Auffällig ist dabei, dass évónviov 
mit zweiundzwanzig Belegen deutlich häufiger vorkommt als övap (acht Belege) 


492 Zum Vorkommen aller Traumbegriffe in den Texten s. S. 108. 

493 S. S. 50 A. 211. Die ältesten Zeugnisse für kat’ óvap sind von Weihinschriften be- 
kannt, in der Regel mit einer kausalen Konnotation im Sinne von „aufgrund einer 
Weisung im Traum“. Diese Bedeutung fällt aber bei den Erzählungen des Matthä- 
usevangeliums, die erwartungsgemäß für die Verwendung in den hagiographischen 
Texten Pate gestanden haben, weg. Vgl. FRENSCHKOWSKI, Traum und Traumdeutung 
17-18. Zu kat óvap auf Weihinschriften vgl. VAN STRATEN, Diakrates’ Dream 12f., 
22 f. 

494 37, 39. In der Korrespondenz des Barsanuphios und Ioannes ist überdies einmal das 
Verb &vunvıdlew belegt: 443. Dies sind die wenigen Beispiele von Verben, die, in der 
klassischen Antike schon seit dem 5. Jh. v.Chr. in Verwendung, in den behandelten 
Texten noch als Bezeichnung für den Vorgang des Trüumens belegt sind. Über die 
klassische Verwendung von óveiponoAéo und évonviáGew zur Bezeichnung des Träu- 
mens vgl. ViNAGRE, Die griechische Terminologie der Traumdeutung 259 f., A. 6. 

495 93, 313. Vgl. LAMPE 1434: „Önrap, tó: real appearance seen in a state of waking, waking 
vision“. Wie bereits erwähnt (vgl. Kap. 2.3.1, A. 221 u. 222) wird das Wort bei dem gerne 
auf antike Vorbilder zurückgreifenden Theodoret von Kyrrhos in direkter Anlehnung 
an Homer verwendet. Zum Gebrauch bei Theodoret s. CANivET, Le Monachisme syrien 
122 f.; ferner mit Verweis auf das Vorkommen derselben Wendung bei Heliodor von 
Emessa CaNivET, Histoire des moines de Syrie II 17, A. 1; über die Wendung in der 
klassischen Literatur vgl. KEssELs, Studies on the dream 186 ff.; MANUWALD, Traum und 
Traumdeutung 17-18; Dopps, Die Griechen und das Irrationale 55. Über die im Ge- 
gensatz zu den restlichen hier behandelten Quellen stárker an klassische Autoren an- 
lehnende Sprache des Theodoret s. CANivET, Histoire des moines de Syrie I 43; DERS., le 
Monachisme syrien 36-37. Zur Verwendung des Begriffes bei Gregor von Nyssa s. A. 
222. 
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und óveipog (acht Belege), zumal alle drei Termini im Neuen Testament keine 
entsprechenden Vorbilder haben. Der Grund für die relative Beliebtheit des évó- 
nviov ist wohl am ehesten darin zu suchen, dass der Begriff die übliche Traumbe- 
zeichnung in der Septuaginta darstellt”. Der für sich stehende, also nicht wie im 
Matthäusevangelium adverbiell gebrauchte Terminus övap und seine Nebenform 
óvetpoc sind dagegen vor allem in der klassischen Antike bei Homer, den Tragikern 
und Plato verwendet worden^", Freilich haben die Begriffe schon längst nicht mehr 
die in der Antike gebräuchlichen Bedeutungen. Vielmehr sind sie über den Weg 
hellenistischer Prosa- und Erzählliteratur inzwischen zu austauschbar verwendeten 
Begriffen etabliert worden. Auch die in der Traumdeutung, vor allem in den 
Oneirokritika des Artemidor?* (2. Jh. n.Chr.) belegte Gebundenheit der Traum- 
begriffe an die mantische Wertigkeit der Tráume^" findet nachweislich bereits ab 
dem 1. Jh. v.Chr. keine Parallele mehr in Umgangs- und Prosasprache””, was sich 
auch in den frühen monastischen Texten widerspiegelt. Wáhrend bei Artemidor 
óvetpot immer bedeutungsvoll, d.h. in die Zukunft deutend, évónvia dagegen immer 
bedeutungslos sind", werden in den behandelten Texten die unterschiedlichen 


496 Vgl. FRENSCHKOWSKI, Traum und Traumdeutung 14, TiMoriN, Visions 22. 

497 Während in der klassischen Literatur óvop die gesamte nächtliche Erfahrung im Schlaf 
bezeichnet, wird öveipog eher für die Traumfigur verwendet. &vönvıov bringt dagegen in 
erster Linie den Bewusstseinszustand, in dem sich das Träumen abspielt, zum Ausdruck; 
vgl. Björck, ONAP IAEIN 311—314; KzssErs, Studies on the Dream 174-189; Dopps, 
Die Griechen und das Irrationale 57 f£; VINAGRE, Die griechische Terminologie 274; 
MANUWALD, Traum und Traumdeutung 16; FRENSCHKOWSKI, Traum und Traumdeutung 
14; WEBER, Kaiser, Träume 32. 

498 Zur antiken Traumdeutung vor Artemidor vgl. DEL Corno, Graecorum de re oniro- 
critica VII- XV. 99-198; Dopps, Die Griechen und das Irrationale 69. Eine nützliche 
Zusammenfassung über Leben, Werk und Methode der Traumdeutung bei Artemidor 
bietet WALDE, Antike Traumdeutung 127-196. Über den sozialgeschichtlichen Hin- 
tergrund der Oneirokrititka vgl. Hann, Traumdeutung 7f; NAr, Traum und Traum- 
deutung 124-141. 

499 Artemidor (I Proöm 1-2, p. 3-5) trennt zwischen &vörvıov, dem bedeutungslosen und 
öveipog, dem in Bezug auf die Zukunft relevanten Traum. Beim Öveipog wird wiederum 
eingeteilt in àÀAmyopikot, die mantischen, also zu deutenden Träume, und in deopnua- 
tikof, die Ereignisse so anzeigen, wie sie sich in der Zukunft abspielen werden; vgl. 
KesseELs, Ancient Systems of dream-classification 392; WALDE, Antike Traumdeutung 
151£.; NÄr, Traum und Traumdeutung 126f. Ein möglicher Einfluss dieser „wissen- 
schaftlichen“ Traumklassifikation zeigt sich in der terminologischen Entwicklung der 
Votivinschriften, bei denen in der früheren Zeit (4. v.-1. Jh. n. Chr.) &vönvıov überwiegt, 
während später meistens Öövsıpog und óvap verwendet wird. Zu der genannten termi- 
nologischen Entwicklung bei den Votivinschriften vgl. VAN STRATEN, Diakrates’ Dream 
13. 

500 Austauschbar werden die Begriffe etwa bei Philon und Josephus verwendet; vgl. dazu 
FRENSCHKOWSKI, Traum und Traumdeutung 14; VINAGRE, Die griechische Terminologie 
der Traumdeutung 275, A. 59; WEBER, Kaiser, Träume 33. 

501 S.o. A. 499. 
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Begriffe austauschbar für alle Arten von Träumen verwendet und können demnach 
„göttlichen“, „dämonischen“ oder auch „physiologischen“ Ursprungs sei". So- 
wohl öveipog als auch évózviov kann nun einen dämonischen, aber auch einen 
Offenbarungstraum bezeichnen. So wird von einem Einsiedler aus der Thebais 
gesagt, dass er durch den Stachel der Ruhmsucht von Traumbildern getäuscht 
wurde (£unoılöuevog Oé Öveipwv)”. In der Vita des Daniel Stylites wird sogar 
derselbe (Berufungs) - Traum einmal als &vönvıov, einmal als övsipog bezeichnet”, 
und in der Korrespondenz des Barsanuphios und Ioannes wird in zwei Beispielen 
für die gleichen dämonischen Träume einmal (xovnpà) &vörvıo und einmal óveipot 
(aioypot) verwendet”. Es ist also erst die Bewertung des Trauminhalts als „wahr“ 
oder „trügerisch“, die eine Unterscheidung (ötdxpıcıg) der Träume ermöglicht’. 
Terminologisch kann diese Unterscheidung allenfalls dort zum Ausdruck kommen, 
wo ein Traum vor seiner Interpretation anders bezeichnet wird als danach, wie es in 
einem Beispiel aus der Korrespondenz des Barsanuphios und Ioannes der Fall ist. 
Hier will ein geron von Barsanuphios wissen, was es zu bedeuten habe, wenn er im 
Traum (koc óvap) wilde Tiere sehe, worauf Barsanuphios antwortet, dass es sich bei 
den Träumen (£vönvıoı) von wilden Tieren um Täuschungen der Dämonen handle 
(gavraonard gioi 6ouióvov)"". Die neutestamentliche Wendung kar óvop, die sonst 
durchweg in der Bedeutung von Offenbarungstraum verwendet wird", kann hier 
nur deshalb als Bezeichnung für einen dämonischen Traum verwendet werden, weil 
er vom geron nicht als solcher erkannt wird. 


3.3 Ekstasen ? 


Wenn die Quellen die mystische Ekstase terminologisch kennzeichnen, sind 
besonders häufig Wendungen wie „und dann geriet ich/er in Ekstase und sah“, 
aber auch das Verb „außer sich/in Ekstase geraten“ (Gier) anzutreffen. 
Bezeichnenderweise wird bei fast allen erwáhnten Beispielen der Ekstatiker als 
handelndes Subjekt genannt, nur zweimal begegnet das neutrale ,in Ekstase 


502 S.o. Kap. 2.3.1 A- C. 

503 24. 

504 158. Siehe auch S. 50 A. 210. 

505 439, 441. 

506 Die Beobachtung, dass die Traumbegriffe austauschbar sind, machte für Euagrios auch 
GUILLAUMONT (ed.), Évagre le Pontique, Traité Pratique 624, A. 54. Die Aussage bei 
DacnoN, Rêver 42, A. 21, dass sich die Hagiographen über den klassischen Unterschied 
zwischen évónviov und Öveipog bewusst gewesen seien, kann aufgrund der hier behan- 
delten Texte nicht bestätigt werden. Vgl. DAGRON, Rêver 42, A. 21. Zu der Unter- 
scheidung der Tráume s.u. Kap. 4.1. 

507 440. 

508 S. S. 100 A. 493. 

509 Zu allen in den Texten vorkommenden Ekstase-Begriffen s. S. 109 f. 


3.3 Ekstasen 103 


sehen/herantreten ?'?, und in der Bedeutung von ,, Verzückung* bzw. „Erstau- 


nen“ ist &kotaoıg nur in der Vita des Symeon Stylites belegt". dort allerdings 
neben einer Reihe von expliziten Trance-Ekstasen?". Dieser durchwegs auf die 
aktive Rolle des Ekstatikers hindeutende Wortgebrauch weicht deutlich von 
demjenigen des NT ab” und stützt zusätzlich die Annahme, dass das bewusste 
Evozieren von Trancezuständen im frühen Byzanz zu einem zentralen Be- 
standteil sowohl der spirituellen Praxis im monastischen Umfeld als auch der 
christlichen Volksfrómmigkeit geworden war. Das gleiche betrifft auch die 
Formulierungen, die das Ende einer Ekstase kennzeichnen wie „er kam wieder 
zu sich". „er erwachte aus der Ekstase*?? oder andere Wendungen", 
Daneben finden sich im Zusammenhang mit Entrückungserfahrungen auch 
häufig andere Formulierungen wie „ich wurde (im Geist) entrafft/herunterge- 
führt/hochgehoben/hingeführt'?" oder „er sah (sich) durch die Kraft des 
Geistes/der Gnade“ '*. 


510 106 (3) (MAdev Ev Exordosı), 374 (cióé tig t&v yepóvtov v EKotdosi). 

511 ViSyStII Kap. 14, p. 13,18 f.: koi y&yovev &ni t toladım npd&eı EKotaoız Kal qópoc uéyac; 
ViSyStII Kap. 144, p. 13225 f.: Koi Zoe navrag £kotaoic Kal oófoc Todg ióóvtag tò 
toi00tov Dofueg, ...; VISyStII Kap. 171, p. 153,28-154,2: "Enéngoev oov qópoc uéyac xoi 
£kotacic Gu uâ m toic ywopévoig zapaóó&ots tépactv; ViSyStII, Kap. 13, p. 12,11 £: 
..., OTE yev&odoı Ev EKotdoeı 10v OgoqQuAéctatov Apxınavöpirmv "oávvnv ém ch daten 
Tod zaióíov. 

512 So in 106, 108, 112, 118 (2), 235 (2), 425, 426. 

513 Neben der bereits erwähnten Stelle bei Paulus, wo es heißt, dass die Ekstase über Petrus 
kam (s. S. 75 A. 341), wird &xotaoıg im NT einmal in der Bedeutung von „Verzückung“ 
bzw. „Erstaunen“ verwendet (in Lk 5,26: xoi &xotaoıg EAaßev navtac), überdies einmal 
in der Bedeutung „in Ekstase Sehen“ (Apg 11,5: eiöov &v &xotdosı), und nur einmal „in 
Ekstase Geraten“ (Apg 22,17: y&veodaı év ékotáosi). 

514 75 (eig &avröv fm), 109 (2, und 3, ysvöusvog Gë év avt), 157 (Kol eig &avtóv 
yevöuevos), 169 (NAdov eis &uavıöv), 227 ([2] «oi eig Eavriiv y&yova), 242 (gf) Dën, 
Qnoív, ano tig £kotáosoc), 258 (Ev Euvı@ yevönevog) 262 (eig Eavrov £X00v), 264 (eig 
&avıov £A00v), 369 (eis &xvxóv &A00v), 425 (Ev Zoo 88 yevönsvog ...), 426 ([1], eis 
éavtòv 68 £A00v; [2] xoi eig Eavrnv 2100000). 

515 214 (üvavnwag Ex ts £kotócsoc Kal eig éavtòv £A00v). 

516 S. S. 83 f. A. 392-397. 

517 110 (eidev &avtóv åpnrayévta); 113 (ńpráyn £v Gvvóuet tod nvednarog); 136 (ńpráyn t 
diavotg), 208 (ijo0zxo éavtòv Apnayevra ti Stavoig), 220 (npnáyn t dtavotg), 227 (1. 
Stufe in den Himmel: i[pünv Geen eig dëng v tà oópavó; 2. Stufe in den Äther: 
"Apnoyeica ot eic Duo d&Pog óc siç oopavóv rop obpavod), 234 (ô vote pov NpmdLero), 
246 (Kartevnxonv eig tòv "Aiénv), 251 (àveU.fgg0at aùtòv Ev Óntaoíg eig vob o0pavoc), 
258 (eiðs tò nai(ov £avtóv Éoc ai0£poc tod odpavod Geen ápračópevov) 383 (ànooépet 
giç tónov OKOTEIVOV). 

518 109 (1) Eide yàp &avröv &v tý Suvéue tod nvebnorog), (2) ráMv npoo&dero tod 0sopfjoot 
t dovausı tod nvednarog), (3) Hewpet náv Ev t 6ovápet 100 nveúpatoc); 118 (1) ong 
éavtòv ... t Buvéiue Tod nvednaroc); 147 (eidev &avtóv t Svvansı tod nvednorog); 148: 
(pN adt Svvauesı tís Ev adr@ xapırog). Zu diesen Formulierungen siehe auch S. 83 f. 
A. 389-396. 
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Auf die Begriffsgeschichte und die Terminologie der dämonischen Ekstase 


wurde bereits in Kap. 2.3.3 ausführlich eingegangen’””. 


3.4 Gesichte und Stimmen 


Die am häufigsten verwendeten Begriffe zur Bezeichnung von imaginären Er- 
fahrungen sind diejenigen, die den Inhalt dessen, was gesehen bzw. gehört wird, 
abstrakt zusammenfassen, also Termini für „Gesicht“, „Schau“, „Stimme“ usw. 
In den allermeisten Fällen sind es Begriffe, die den visuellen Gehalt des 
Wahrgenommenen bezeichnen, also „Visionen“ im Wortsinn, die in ihrer ur- 
sprünglichen Bedeutung keine Wertung des Geschauten implizieren. Nach der 
Häufigkeit ihres Vorkommens geordnet, sind die dafür verwendeten griechi- 
schen Termini óztaoía, öpana, öpacızg und 0gopía, ab und zu auch Ówig (in der 
Bedeutung von , Vision"), 0£aua, 0gópnpuo, zé óo02v/ó óo0sic und tò ópa0év^?. 
Diese Begriffe werden auch adverbiell verwendet, so v.a. die Ausdrücke év 
ópápatt, v ópácet, Ev ónxacíq, kat’ óntaoíav oder Ev dnokardweı”. Vor allem 
&v ópópai wird aufgrund der neutestamentlichen Vorläufer [Apg 9,10. 12; 10,3], 
ähnlich wie kat’ óvap, inzwischen als feststehendes Idiom für die visionäre Art 
des Vorgangs bei imaginären Erfahrungen verwendet’. Trotz der ursprünglich 
neutralen Bedeutung implizieren die Begriffe aufgrund ihrer biblischen Vor- 
bilder? auch in den behandelten Texten fast immer eine positive Wertung" 
und werden stets eingesetzt, um dem Leser zu vermitteln, dass es sich um eine 
göttliche „Offenbarungsvision“ handelt, welche zuweilen auch durch den all- 
gemeineren Oberbegriff àxokóAXvwyig (und den entsprechenden Verben anoka- 
Aónto und dàzokoAÓztouoi) zusammengefasst wird. Mehrmals wird der Offen- 
barungsgehalt mit entsprechenden Attributen unterstrichen, so heißt es dann 
z.B. „engelhaftes Gesicht“ (áyyegXui] öntaota)” oder „göttliches Gesicht“ (Beta 
ón1acío 5, öpdosız tıv&g Osior&par”). Da alle genannten Begriffe in allen Be- 


519 S. S. 87-94, siehe auch S. 109 f. 

520 Zum Vorkommen aller dieser Begriffe in den Texten s. die Tabelle S. 110-113. 

521 Zum Vorkommen dieser Phrasen in den Texten s. die Tabelle S. 110-113. 

522 Im Neuen Testament nicht belegt ist dagegen die Wendung £v öpdosı (Nur einmal in 
Offb 9,17: eidov ... &v t öpdosı), vgl. MICHAELIS, Art. öpana, öpaoıg 372 f. 

523 Auffälligerweise wird der im NT verglichen mit ópopo (Apg 9,10.12; 10,3.17.19; 11,5; 
12,9; 16,9 f; 18,9) nur selten und nicht spezifisch für visuelle Erlebnisse eingesetzte 
Begriff öntaota (Lk 1,22; 24,23; Apg 26,19) in den behandelten Texten, gerade auch im 
Zusammenhang mit Visionen, besonders háufig verwendet. Zu den Begriffen im NT s. 
MICHAELIS, Art papa, öntaota 372-3. Siehe auch S. 50 A. 208 u. 209. 

524 Ausnahmen: 101, 442, 459 (hier werden Dämonenerscheinungen als öntaota bzw. als 
ópapa bezeichnet). 

525 23, 135, 201, 405. Siehe auch S. 50 A. 209. 

526 106 (3), 312, 420. 
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wusstseinszustánden vorkommen kónnen, sind sie in keinem Fall als Synonyme 
für den Traum zu verstehen’. Eine óztaoía ist nicht notgedrungen ein Traum, 
kann aber sehr wohl im Traum wahrgenommen werden. 


3.4.1 theoria und phantasia^? 


Eine spezielle, sich von den restlichen Begriffen etwas abhebende Bedeutung 
wohnt dem Terminus 0sopía inne, der in zahlreichen Exempla explizit in der 
Bedeutung von „Gottesschau“ bzw. ,,Gotteskontemplation* verwendet wird", 
Dabei schwingt immer auch die neuplatonische Deutung des Begriffes durch die 
mystisch asketischen Autoren wie Gregor von Nyssa und Euagrios Pontikos mit, 
welche die 0zopío als höchste Stufe auf dem sukzessive aufsteigenden spiritu- 
ellen Heilsweg hin zur intellektuellen Schau Gottes verstehen”. Während aber 
in den Schriften der letzteren die 0opío als abstrakter Begriff innerhalb eines 
komplexen mystisch-theologischen Systems abgehandelt wird, verwenden die 
paradigmatischen Erzählungen den Begriff häufig in einem allgemeineren Sinn 
der ,von Gott kommenden Schau* in bewusster Opposition zum Terminus 
Qavtaoía (oder geng und pävracua), dem dámonischen Trugbild. Hier ist es 
gerade das Vorkommen des einen (0gopía) oder des anderen (pavraoia) Be- 
griffes, das dem Leser die Wertung einer Schau deutlich macht. Besonders 
evident ist dies bei Erzáhlungen, wo dem Empfänger einer imaginüren Erfah- 
rung zunächst unklar ist, ob er eine göttliche oder eine dámonische Schau ge- 
sehen hat. Erst ein mit der Unterscheidungsgabe ausgezeichneter Charismatiker 
kann zur Klärung des Wahrheitsgehalts der Schau verhelfen??. Der Leser hin- 
gegen Weiß aufgrund der Verwendung des Begriffes 0gopío oder qavtaoía 
schon von Anfang an, ob es sich um eine göttliche oder eine dämonische Schau 
handelt. So in einem Väterspruch über Bruder Zacharias, welcher eines Tages 
eine Schau (0gopía) hatte, die er Bruder Karion berichtete. Da dieser jedoch ein 
praktikos” war und sich „in diesen Dingen nicht so genau auskannte“, glaubte 
er, dass die Schau dámonisch sei und verpasste Zacharias Schláge. Dieser aber 


527 25. 

528 Eine solche Gleichsetzung ist bei BENZ, Die Vision 104 und bei Hanson, Dreams and 
Visions 1407 anzutreffen (siehe auch S. 66 A. 293). 

529 Zum Vorkommen dieser Begriffe in den Texten s. S. 112 f. 

530 S.u. die Tabelle in 3.6.3. Vgl. DRAGUET, Les Pères LIIf.; MICHAELIS, Art. 0gopéo 317 f. 

531 Zur theoria bei Gregor v. Nyssa vgl. MILLER, Dreams 233, A. 7, mit weiterführender 
Literatur; bei Euagrios s. GUILLAUMONT, La vision de l'intellect 255—262; KONSTANTI- 
NOVSKY, Evagrius 77-107. Siehe auch S. 76 A. 347. 

532 Zur Unterscheidungsgabe s.u. Kap. 4.1. 

533 Zu dem Begriff praktikos, der deutlich von der Nähe der in diesem Väterspruch ver- 
mittelten Lehre zu der mystischen Spiritualitát des Euagrios zeugt, s. S. 27 A. 89. 
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ging zu Abbas Poimen, welcher verstand, dass die Schau (0£0pía) von Gott kam 
und ihn zu einem anderen geron schickte. Von eben diesem erfáhrt Zacharias 
endlich, was der Leser schon längst weiß, nämlich dass die Schau von Gott 
war". Das pädagogische Gegenstück über dämonische Trugbilder findet sich 
ebenfalls in einem Váterspruch. Hier wird erzáhlt, dass einige Brüder den 
heiligen Antonios aufsuchten, um von ihm zu erfahren, ob die Erscheinungen 
(pavraoiaı), welche sie sahen, „wahr oder von den Dämonen sind“ (ei àAn0waí 
elow 3 Garë 8auióvov)??. Der Leser weiß jetzt, dass die von den Brüdern be- 
richteten pavraoiaı dämonisch sind. Ähnlich wie im bereits erwähnten Beispiel 
aus der Korrespondenz des Barsanuphios und Ioannes?5, wird auch hier das 
Unwissen der Brüder bewusst dafür eingesetzt, durch die klárenden Worte des 
Antonios auch den Leser an der Belehrung über den Inhalt dämonischer Er- 
scheinungen teilhaben zu lassen. 

Auffälligerweise findet sich das einzige Beispiel für eine Verwendung von 
pavtacía mit der Bedeutung eines göttlichen Gesichtes in der Vita Macrinae des 
Gregor von Nyssa, dem kaum eine zufällige Wortwahl zuzutrauen ist”. Eine 
mögliche Erklärung für diesen von den restlichen Quellen abweichenden 
Wortgebrauch ist die oben erwähnte dezidiert mystisch philosophische Bedeu- 
tung, mit der Gregor den Begriff 0zcopía auch in der Vita Macrinae aus- 
schließlich verwendet, um die „Kontemplation der erhabenen Dinge“ zu be- 
zeichnen?*. Für die Benennung des in einer Offenbarung geschauten Bildes 
musste sich Gregor demnach eines anderen Begriffes bedienen. Allem Anschein 
nach lehnt er sich dabei bei der Verwendung des Begriffes pavraota an den bei 
Philon und Apollonios von Tyana belegten Gebrauch des Wortes in der Be- 
deutung von /magination, „die schafft, was sie nicht sieht und die die Dinge 
durch das versteht, was ist“, ganz im Gegensatz zur mimesis, „die schafft, was sie 
sicht", 


3.4.2 phone — Die Audition 


Als akustisches Pendant zu den genannten visuellen Begriffen wird der Terminus 
oov, nur einmal åkoń, im Zusammenhang mit Auditionen verwendet°”. Ähnlich 
wie die Begriffe des Sehens impliziert auch gent nicht von vornherein eine re- 


534 61. 

535 60. 

536 S. S. 102 A. 507. 

537 229. Zu diesem Bsp. siehe auch S. 141 A. 689. 

538 ViMac 18,10 f., p. 200: ..., oUtoc ånaparóðiotov eiyev Ev t zeg) vv OynAÓv dewpiq tÒv 
vobv, ... 

539 S. S. 1f. A. 2 u. A. 3. 

540 Zum Vorkommen dieser Begriffe s. Tabelle s. S. 112 f. 
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ligiöse Wertung". wird aber in den hier behandelten Texten meistens in der oben 
genannten Bedeutung von „göttlicher Stimme“, manchmal auch von „Engels- 
oder Heiligenstimmen'?^? verwendet. Gleichzeitig können aber auch die Dämo- 
nen Stimmen erzeugen??, sodass bei der Audition wie bei allen anderen Arten 
von imaginären Erfahrungen die permanente Gefahr besteht, einer dämonischen 
Täuschung anheimzufallen. Auch hier wird also die Notwendigkeit eines sorg- 
fältigen Abwägens des Gehórten vermittelt. Von Pachomios wird erzählt, dass er, 
nachdem er eine Stimme gehört hatte, „in der Reinheit seines Geistes gemäß den 
heiligen Schriften abwägte, dass die Stimme heilig war [...] ^^. 


3.5 Andere Imaginations-Begriffe 


Schließlich seien hier noch einige Begriffe genannt, die im Zusammenhang mit 
imaginären Erfahrungen wiederholt verwendet werden, so Termini für Er- 
scheinungen wie 1) &nıpdveia, f| Eupdveia, 1) $upávicic, ó EUPAVIOHÖG, tà pat- 
vöueva, N) tapovoto? ^, des weiteren Begriffe für „der Anblick/Aussehen“ wie 1 
0£a, tò siðoc, Å iéa, 6 vónoc, tò uoua"; für „in der Gestalt“ wird £v oyýuatı, 
tfj nopofj", für „verwandeln“ (uera)oxnuartlouon, neraßdAAonaı und åre- 
xdLonoı” verwendet. Von Bedeutung für die Thematik ist überdies „das Zei- 
chen“ (tò onusiov) und das entsprechende Verb onnatvo””, „das Wunder“ (tò 
aua, TO tépaç)™ und „das Geheimnis“ (tò uvotńpiov)™". Vereinzelt kommen 
überdies die Verben eboyyeA(Go, qavepóo, xpnyuarifonaı und ópapotíGouot mit 
den Bedeutungen „offenbaren“ und „Visionen empfangen“ vor”. Nur einmal 
ist auch der Begriff 5j deopdvsıa für „Gotteserscheinung“ belegt”. 


541 Zu den unterschiedlichen Bedeutungen des Begriffes s. BETZ, Art. oov. 

542 174, 230, 354, 355. 

543 Wie in 430. 

544 365. 

545 ù &npáveia: 109 (2), 206, 313; | éupóveta: 181; N &ugavıoız: 363 (1); ó &upavıonög: 338 
(2); tà paıvöneva: 363 (3); À napovota: 12, 171, 405. 

546 A 0£a: 92 (2), 195, 234; tò eidoc: 170, 383, 429, 460, 477; Ñ iõéa: 114, 296; 6 tónoc: 92, 279 
(1), 334, 457; tò önotona: 352, 469, 470. 

547 tò oyiuo/ev oyrinarı: 201, 272, 320, 362, 378, 394, 451, 452; «ij uopoĝ: 221, 279 (1), 300, 
369. 

548 (uexa)oynpoxíGonat: 67, 405, 430, 447, 469, 478; uexapáAXopat: 362; ànewóGopoi: 462. 

549 tò onustov: 89, 123, 188, 338 (2), 459; onnatve: 111. 

550 tò Oaöna: 27, 33, 113 (2), 159, 190, 205, 262, 329; tò t&pac: 459. 

551 16, 17, 26, 28, 174, 189, 195. 

552 ebayyeiiio: 68; pavepóo: 89, 124, 136; xypnuoxíGonot: 87, 164; ópapoíGopat: 258. 

553- 139. 
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3.6 Terminologische Tabellen 


3.6.1 Traumbegriffe 


Autoren und Werke/ Traumbegriffe 


Terminologie 
KaT dvap óveiponoAéo/ övap övsıpoç Évónviov Drop 
Evunvidio 


ViPa, PaThl, PaThll 


Le 
413) 

Athanasios, ViAn TI 
Historia Monachorum A 

Gregor v. Nyssa, ViMac 2 (229, 313) 1 (313) 
Apophthegmata Patrum 1 (154) 


3 (6*1, 2151, 
44) 


Evagrios Pontikos 


Kallinikos, ViHy 


Palladios, HiLa 1 


Theodoret von Kyrrhos, (93 
PhHi 


Ioannes Moschos, PrSp 1 (309) 1 (356) 


Bar 1 (440*) 
Ioannes Klimakos, ScPa 


ViNi 


Kyrillos v. Skythopolis, 
ViEu ... 


Antonios 
Hagiographikos, ViSyStI 


ViSyStII, ViMa 
Vita d. Daniel Stylites 


Markos Diakonos, 
ViPo 


Gregorios, ViThSy 5 (122, 285, 286, 1 (286) 


316, 428) 


Leontios, ViSySa, ViloEl | 2 (393, 422) 1 (379) 


Bei den mit * versehenen Nummern handelt es sich um dämonische (oder nichtige) Träume, bei allen anderen um 


kat 
— 
hel 
w 
— 


Visionstráume. 
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3.6.2 Ekstase 


Autoren und Dämonische Ekstase |. Mystische Ekstase | |. Mystische Ekstase | 
Werke/ 
Termino- Zeinviaonög/ EKotaoıg Ziler. 
logie â Aöcon, Àvcoóo 
ViPa, PaThI, | 3 (34. 456) 2 (91, 372) 

PaThll 
Athanasios, 
ViAn 


Gregor v. 
Nyssa, 
ViMac 


3 (209, 
246, 373) 


Apophtheg- |1 (12) 1(9) 7 (11, 156, 

mata Patrum 242, 243, 
244, 245, 
289, 374, 
397) 

Evagrios 2 (19, 20) 1 (42) 

Pontikos 


Kallinikos, ocAevi&Cerat: 1 1 (219) 
ViHy (Kap. 40,40,1, p. 268,25) 


Palladios, 3 (217, 1(59) 1 (249) 
HiLa 265, 405) 


Theodoret Avoon, Avcodwn: 8 
von (Kap. 3.9.14; 6,6,4; 8.12.12; 
Kyrrhos, 9,1021; 2123,14; 21,24,1; 
PhHi 22,446; 28,1,17; Bd I. p. 260, 

10; 354,9; 398,14; 426,15; 

Bd. I, p. 106,16; 106,18; 

128,13; 226,1) 
Ioannes (168, 1 (383) 
Moschos, es 170, 
PrSp 256, 327, 

388, 419, 
464) 

Bar 
Ioannes 8, 
Klimakos, 
ScPa 
ViNi 
Kyrillos v. oekevıäleran: 262, 1 (136/220) 
Skythopolis, 2 (263; ViKy, Kap. 9,16, p. 
ViEu ... 228,11) 
Antonios 1 (234) 
Hagio- 
graphikos, 


ViSyStI 
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Autoren und Dämonische Ekstase Mystische Ekstase 
Werke/ 


Termino- EKotacıg Ekotaog Zeinviaonög/ Ekotaos &&lompı - 
fxoronkóg | opevàv Adoon, Àvccáo 


ViSySUI, 4 (266,274, | 10 (106, 11 (109 
278, 299) 112, [1-3], 110, 

, 224, 113, 118, 

, 280, 147, 148, 

, 425, 227, 257, 
258) 


Palladios, 1 (249) 
HiLa 


Theodoret Acor, Avooóo: 8 

von (Kap. 3.9.14; 6,6,4; 8.12.12; 

Kyrrhos, 9,1021; 2123,14; 21241; 

PhHi 22,4,6; 28,1,17; Bd I. p. 260, 
10; 354,9; 398,14; 426,15; 
Bd. IL, p. 106,16; 106,18; 
128,13; 226,1) 


Vita d. 
Daniel 
Stylites 


Markos 
Diakonos, 
ViPo 


Gregroios, 1(239) 
ViThSy 


Leontios, 1 (222) 
ViSySa, 
ViloEI 


Autoren und Gesichte und Stimmen I 


Werke/ 
Termi- EI Kor öpapa £v öpdparı Ópaoic £v Bue 
nologie örtaoiq | óntacíav Öpdosi 
ViPa, PaThl, | 6 (32, 36, 92, 7 (35, 66, 
PaThll 137, 458, 459) 91, 138, 
365, 380, 
414) 


Athanasios, | 2 (57 [5], 241) 

ViAn 

Historia 1(251) 1 (159) 1 (25) 

Mona- 

chorum 

Gregor v. 1 (229) 
Nyssa, (&vonviov 
ViMac óyic) 
Apophtheg- | 2 (154, 397) 1 (155) 1(188) 

mata Patrum 

Evagrios 

Pontikos 

Kallinikos, 

ViHy 
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Autoren und Gesichte und Stimmen I 
Werke/ 
Termi- 
nologie 


Palladios, 
HiLa 


Theodoret 1 (405) 
von Kyrrhos, 
PhHi 


Ioannes 1(101) 
Moschos, 
PrSp 


m ea | Bet TI 


Ioannes 1 (310) 
Klimakos, 
ScPa 


bw pes | EL o 


Kyrillos v. 10 (135, 182, 1 (369) 3 (318, 1 Q61) 

Skythopolis, | 201, 216, 231, 392, 401) (òveípov 

ViEu ... 264, 312, 335, Óyic) 
355,3 


Antonios 
Hagio- 
graphikos, 
ViSySt 


ViSyStIl, 8 (110, 174, 227 , | 45 (115, 225, 226, 228, 270, | 5 (106 2 1 (290) 
ViMa [2], 253, 277, 280 [3], 290, 294, 296, 299, | [2], 107, | (117, 
291, 301, 426) 302, 337, 338, 362 [4; 5], | 258,338 | 475) 
427 [2]) [1], 409) 


Vita d. 
Daniel 
Stylites 


Markos 1 (98 

Diakonos, 

ViPo 

Gregorios, 6, 1 (120) 
ViThSy 

Leontios, 4 (161, 221, (161, 

ViSySa, 222, 306) 2 379, 

ViloEl 407) 
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Autoren und Gesichte und Stimmen II 
Werke/ 
Termi- 
nologie 


Beópnua | tò 6o02v/ AnordAuyıcd/ Qavracía, 

£v óánokod ye, Qácpa, 
Zero corto, Qávatopa 

ånokaónrtopat 


Oéapa 


ViPa, PaThl, 
PaThll 


3 (66, 139,165) | 1 (459) 


Athanasios | 2 (8, 71) 
ViAn 


1 (430) 2 GR 2 (207, 430) 
57 [5]. 
30) 


1(448) | 4(159, 218 
[2: 4], 305]) 

1 (229) 

2 (60, 7 (10, 188, 

317) 212, 348, 
373, 399, 
400) 

E EN 


5 (28, 85, 406, |1(452) |2 (85, 406 
452, 453) 2) 
3 (82, 247, 249) | 2 (446, 

447) 


Historia 
Mona- 
chorum 


Gregor v. 1 (ViMac 18,10 f., p. 200; [s. auch 
Nyssa, Kap. 3.4.1, A. 84]) 
ViMac 


3 
32 
© 
— 


Apophtheg- | 2 (61, 346) 
mata Patrum 


Evagrios 1 (46) 
Pontikos 


Kallinikos, 
ViHy 


Palladios, 1 (22) 
HiLa 


Theodoret 3 (38, 39, 40) 
von Kyrrhos, 
PhHi 


Ioannes 
Moschos, 
PrSp 


EE 


Ioannes 
Klimakos, 
ScPa 
Kyrillos v. 5 2 (132, 334) 
Skythopolis, , 232, 

ViEu ... 

Antonios 

Hagio- 

graphikos, 

ViSyStl 


ViSyStl, 18 (106 [2], 107, 109 [1; 3], 113 [1, 1(362 9 (103, 106 [1], (174, 175, 
ViMa 2]. 118 [1], 145, 148, 171, 224, 259, [1D 117, 118, 171, 235, 295) 
277, 330, 331, 427 [2], 475) 176, 257, 337, 
362) 
Vita d. 
Daniel 
Stylites 
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Autoren und 
Werke/ 
Termi- 
nologie 


Markos 
Diakonos, 
ViPo 


Gregorios, 
ViThSy 


Leontios, 
ViSySa, 
ViloEl 


1 (196) 


Oéapa 


Gesichte und Stimmen II 


Ogópnpao. | tò òpðèv/ AnoxdAvyıg/ 
ôpaðév, 6 | év dnokaddyeı, 

EI ånokodónto, 
&nokaArcopot 


qovtacío, ový, 
qQácpa, åkoń 
Qávatopa 


Ed UM EN 


2(120, | 4 (119, 153, 237, 
316) 238) 


iii 


2 (377, 1 (161) 
407) 


4. Kapitel — Vom heidnischen Mantiker 
zum christlichen Charismatiker 


4.1 Die Unterscheidungsgabe zur Beurteilung der Schau — 
TO xApıoua tfjg Slakpioewg 


4.1.1 Die Unterscheidung zwischen wahr und trügerisch 


Aus einer Vielzahl von Beispielen geht hervor, dass die Inhalte der geschil- 
derten imaginären Erfahrungen ihre eigentliche Bedeutung erst durch eine 
Beurteilung als „wahr“ oder „trügerisch“ erhalten, wobei unter „wahr“ (àAn0£c) 
im heilsgeschichtlichen Sinne die in Gott gründende Offenbarung verstanden 
wird, unter ,trügerisch* (wevörj/daoviwöng) hingegen die durch dämonische 
Mächte ausgelöste Erscheinung”. Das wiederholte Vorkommen der gegen- 
sätzlichen Begriffe „wahr“ und „trügerisch“ bzw. „dämonisch“°°, zeugt vom 
hohen Stellenwert, welcher einer richtigen Beurteilung des Geschauten bzw. 
Gehörten beigemessen wurde. Leontios von Neapolis erzählt, dass Ioannes 
Eleemon die Náchstenliebe und Barmherzigkeit in der Gestalt einer jungen, 
strahlenden Frau mit einem Kranz von Ölzweigen auf dem Kopf erblickte. Als 
er sich nach dieser Erscheinung zur Kirche begab, traf er einen frierenden 
Mann, schenkte ihm sein Ziegenfell und sagte bei sich: „Dadurch werde ich 
verstehen, ob die Vision, die ich gesehen habe, wahr ist oder dämonisch“ (ei dpa 
Gin: got Å öntaota, Du eióov, D 8autovióónc) "5, und in der gleichen Vita wird 


554 Die Dämonen wurden in der Spätantike zwar als zwischen Himmel und Erde lebende, 
gasförmige und somit unsichtbare, aber „substantielle“ Geisteswesen betrachtet (so 
auch die Engel). Gleichzeitig wurde der Wahrheitsgehalt der von den Dámonen aus- 
gelösten Bilder (pavaraoia) im „heilsgeschichtlichen Sinn“ in Zweifel gezogen. Über 
die erstmalige Nutzbarmachung der heidnischen Dámonologie im Sinne des Christen- 
tums s. MicHL, Engel 110—132; speziell bei Origenes, der die Dámonologie der mo- 
nastischen Autoren (v.a. des Euagrios) stark beeinflusste, s. BRAKKE, Demons 10-12. 
15-17, und bei Tertullian s. HAMMERSTAEDT, Die früheste lateinische Dámonologie in 
Tertullians Apologeticum 25-27, När, Traum und Traumdeutung 138-141. Zum Dä- 
monenglauben in der frühbyzantinischen Hagiographie u. monastischen Literatur s. 
GUILLAUMONT, Art. Demon 189-212; FESTUGIERE, Les moines d'Orient I 23—39; COYLE, 
Early Monks 229-249; BRAKKE, Demons 3-246, u. allg. im frühen Byzanz, s. MALTESE, 
Dimensione 49-68. Zu den in den behandelten Quellen vorkommenden Erklärungen 
für das Zustandekommen von dämonischen Bildern siehe auch S. 44 A. 181, S. 53-62 A. 
648 u. 650. 

555 Vgl. S. 44-46, S. 102 A. 502-506, S. 106 A. 535. 

556 161. 
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vom geizigen Zöllner Petros berichtet, dass er einen Belehrungstraum hatte und 
danach erkannte, dass das Gesehene nicht trügerisch, sondern wahr war (... un 
eivat veuën, àÀAà AAnON)”. Schilderungen davon, dass der Empfänger der 
imaginären Erfahrung bei der Rückkehr „ins normale Tagesbewusstsein“°” als 
Zeugnis für die Wahrheit des Geschauten „Striemen am Rücken“, „Weih- 
rauchkugeln in der Hand“, „Früchte aus dem Paradies“, „Nasenbluten von einer 
imaginären Bestrafung“ oder „einen Ring der theotokos“ mit sich bringt”, 
sollen die imaginär konstituierte heilsgeschichtliche Wahrheit bekräftigen””. 
Ebenfalls als Glaubwürdigkeitssignal für den Wahrheitsgehalt des Geschauten 
setzen die Autoren kollektive und serielle imaginäre Erfahrungen ein”. In 
diesem Zusammenhang wurde bereits festgestellt, dass die Anwendung solcher 
literarischer Formen nichts über einen Mangel an Authentizität der jeweiligen 
Erzählungen bzw. über ihr tatsächliches Vorkommen in Entstehungs- und Re- 
zipientenumfeld der Texte aussagt. Ist es doch leicht nachvollziehbar, dass etwa 
Wiederholungsträumen in der Tat größere Zuverlässigkeit beigemessen wurde 
als einmaligen Traumgesichten, was wiederum zu einem gehäuften Vorkommen 
von Wiederholungsträumen, sowohl innerhalb als auch außerhalb der literari- 
schen Dimension, führte”. Gerade die negative Antwort des Barsanuphios auf 
die Frage eines gläubigen (weltlichen) Christen, ob es stimme, dass etwas wahr 
sei, wenn man es dreimal im Traum sehe”, zeigt, wie verbreitet diese Ansicht in 
der Bevólkerung gewesen sein muss. Barsanuphios' begründet seinen Ratschlag, 
einem solchen Traum keinen Glauben zu schenken, damit, dass etwas, was 
einmal falsch erschienen sei, dies auch dreimal oder mehrfach tun kónne. Damit 
unterstreicht er letztlich nur die Antwort, die er dem gleichen Fragenden schon 


557 377: 

558 S. S. 70 A. 315. 

559 Striemen auf dem Rücken: 403, 407; Weihrauchkugel in der Hand: 315; Paradieses- 
früchte: 251, 252 (siehe auch S. 45 f. A. 185 u. 186); Fingerring: 239; Nasenbluten: 414; 
die Schau stellt sich durch die folgenden Ereignisse als „wahr“ heraus: 222. 

560 Über die sogenannte „Materialisation“ (das Hinterlassen eines materiellen Zeichens) in 
der klassischen Literatur vgl. Dopps, Die Griechen und das Irrationale 58. 

561 Doppelte, dreifache und mehrfache imaginäre Erfahrungen: 62, 205, 313, 355, 362, 367, 
387, 389, 390, 391, 415, 416, 418. Kollektive imaginäre Erfahrungen: 159, 215, 406, 428. 
Serielle Visionen kommen besonders in den apokalyptischen Entrückungen des Symeon 
Stylites des Jüngeren vor, u.a. in 106, 109, 113, 118, aber auch in anderen Beispielen, z. B. 
in 218. Weitere Beispiele in DAGRON, Réver 41, A. 19. 

562 Alle diese Formen der sogenannten „Doppelträume“ sind schon aus der antiken und 
biblischen Literatur [z.B. Gen 41,32; 1 Sam 3,1-8; Mt 28,16-20; Apg 9,10 ff.] bekannt 
und wurden v.a. bezüglich Traumerzáhlungen schon mehrmals zum Gegenstand der 
Forschung. Mit zahlreichen Beispielen zur Thematik vgl. WIKENHAUSER, Doppeltráume 
100 £; Hanson, Dreams and Visions, hier „The elaboration of Dream-Vision Report“ 
1414-1420; BERGER, Formgeschichte 288; Ders., Visionsberichte 218-219 sowie 
FRENSCHKOWSKI, Traum und Traumdeutung 34-39. 

563 9. 
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an anderer Stelle gegeben hat, nämlich dass dieser sich nicht auf die eigenen 
Gedanken verlassen, sondern die Unterscheidung der heiligen Väter befragen 
solle". Hier geht es also in erster Linie darum, die Kompetenz der richtigen 
Deutung eines Traumes ausschließlich dem christlichen Charismater zuzuspre- 
chen. Nur diesem wird die Fähigkeit zugestanden, den Wahrheitsgehalt eines 
Traumes - ist er nun einmalig oder mehrfach aufgetreten - festzustellen. Fällt 
die Beurteilung positiv aus, so darf ein mehrfaches Auftreten des Traumes am 
Ende allemal als Zeichen für seinen Wahrheitsgehalt stehen; ebenso, wie es in 
zahlreichen Exempla in den behandelten Texten der Fall ist. 

Die Schwierigkeit bei der Unterscheidung zwischen „wahr“ und „trüge- 
risch* liegt darin, dass die dämonischen Bilder jenen der göttlichen Offenbarung 
oft zum Verwechseln ähnlich sehen und alleine aufgrund ihres Bildinhaltes nicht 
als solche erkennbar werden. So verwandeln sich die Dämonen nicht nur in 
unterschiedliche Tiere”, verführerische Frauen’ und Äthiopier, Inder, Sara- 


zenen bzw. schwarze Knaben oder Hunde”’, sondern auch in Gestalten des 


christlichen Heilsgeschehens wie Engel, Heilige oder sogar Christus selbst‘. 


Alleine das Kreuz Christi vermag der Teufel nicht vorzutäuschen, da er - so ist 
es in der Korrespondenz des Barsanuphios und Ioannes zu lesen - nicht im- 
stande sei, es in einer anderen Form abzubilden. Somit sei das Erscheinen des 
Kreuzeszeichen ein Beweis für den göttlichen Ursprung eines Traumes'?. Die 


564 442. Zum gleichen Bsp. s. A. 569 u. S. 120 A. 595. 

565 Dämonen in Gestalt von wilden und lärmenden Tieren: 430, 451, 457, 469, 470, 477; 
Dämon in Gestalt eines dreiköpfigen Wildschweins bzw. einer Katze: 286; als Maus: 
287; als Drachen: 288. 

566 Dämonen in Gestalt von verführerischen Frauen: 430, 456, 457, 464; verführerischer 
Jüngling: 462. 

567 213 (Xapaknvóc), 279 ([2] Satuwv ttg péAag Kal Asıöng, GképoXoc tvyyóvov), 280 (ó 
6a(uov Gooóóng koi Goen 'Ivóóc), 281 (åkáðaptov daruöviov ueAavosióÉc), 284 (oc 
yvvaika uoa), 384 (0sopà Avöpa Aiðíora), 409 (side Gäng Ai0(onac BAoovp® tÔ 
PAépupoct), 423 (uerg vwog Atdtonog), 430 (péas naic), 433 (ópG Aidtona), 435 (Hewpei eig 
zé wıadiov adrod Aidiona ks(uevov xol zptlovra Tote ó8óvtac), 445 (tòv oikov hov 
nenAnpopévov Aidıönav), 454 (tıs 6a(pov óc ai0toy Kakosıöng), 460 (yonvóc &opató cic, 
Aidtonog Exwv tò sioc, nüp £x tv po) ën dqieíc), 468 (otc Zapoknvóc), 479 (xóov 
uéXac), 480 (u£Xag kóov). Weitere Beispiele in Guy (ed.), Les apophtégmes des Pères I 
244, A. 1. Zum Motiv des Teufels in Gestalt des Äthiopiers vgl. DöLger, Die Sonne der 
Gerechtigkeit 49-64; CoNsoLiNo, Sogni e visioni 250; MÜLLER, Von Teufel 92-95; 
BRAKKE, Demons 157-181. Das gleiche Motiv kommt auch im hellenistischen Liebes- 
roman vor, so bei Eustathios Makrembolites, wo Hysminias von áthiopischen Seeräu- 
bern gequält wird, EustMak 8, 1ff. (MancovicH 94, 3£.), vgl. PLEPELITZ, Eustathios 
Makrembolites 65. 

568 Dämonen in Gestalt von Engeln [wie in 2 Kor 11,14: onréc yàp 6 oatavüc HETUOXNHO- 
tißeran eig &yyeXov qoróc; vgl. MÜLLER, Von Teufel 93, A. 38]: 67, 411, 434, 436, 448; 
Dämonen in Gestalt von Christus: 437, 447, 452. Vgl. auch REFOULE, Réves et vie 
spirituelle 475; KvRrATAS, Ta óvsıpa tnc epriuou 267. 

569 442. 
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omnipräsente Gefahr eines dämonischen Ursprungs von Bildern gilt nicht nur 
für Träume, sondern für alle genannten Formen von imaginären Erfahrungen, 
sodass die Fähigkeit der „Unterscheidung der Geister“ (tò xdpıoua ts Slarpt- 
osos t&v nvevudıo@v), eine der neun paulinischen Gaben des Heiligen Geistes”, 
für die Beurteilung jeder imaginären Erfahrung eine zentrale Bedeutung ein- 
nimmt. Da die Unterscheidungsgabe immer als charisma, also als eine von 
Gott geschenkte Gnade verstanden wird, verwundert es auch nicht, dass in 
erster Linie von den „großen Charismatikern“ wie Antonios’, Sabas??, aber 
auch von anderen angesehenen heiligen Männern”” berichtet wird, dass sie 
mit der Unterscheidungsgabe ausgezeichnet waren. Über Pachomios heißt es, 
dass ihm eines Tages, als er gerade dabei war, eine Binsenmatte zu flechten, ein 
Dämon erschien, der von sich behauptete, er sei Christus. „Da der Heilige aber 
die Unterscheidungsgabe des Geistes besaf, sodass er die schlechten von den 
heiligen Gedanken unterscheiden konnte*, dachte er sofort daran, dass in der 
Vision der heiligen Dinge die schlechten Gedanken die Schau des Sehenden 
gänzlich verlassen, und dass sie (die Sehenden) sich auf nichts, außer auf die 
Heiligkeit der Erscheinung konzentrieren’. Er aber sah dies und fing an, 
nachzusinnen und abzuwägen und kam zum Schluss, dass es offensichtlich sei, 
dass es eine Lüge (öfjAov Or webderaı) und nichts von den heiligen Dingen war 
(oùx Eortıv tôv åyíov). Als der Dämon sah, welche Gedanken sich Pachomios 
machte, fing er an, seine schlechten Geister zurückzuziehen””. 

Obschon Gottes Gnade als Voraussetzung für das Erlangen der Unter- 
scheidungsfähigkeit betrachtet wird, kann das charisma nur über den Weg der 
harten asketischen Übung, „durch viel Gebet und Askese erlangt werden“°”. 
Wer auf dem spirituellen Heilsweg der Vollendung entgegen schreiten will, 


570 Diese neun Gaben werden aufgezählt in I Kor 12,8-10: & uv yàp Bud TOD nvebnarog 
óíóotat Aóyoc yvóogoc katà TO MDTO nveðua, ETEP@ one Ev TÔ aot nvebuari, Om 08 
yapíopata landtwv Ev tÔ Evi nveúpatı, AAO 08 Evepynnata óvvápeov, Om 62 npogn- 
teia, (AX. 62 Owrkptoeis nvevpátov, Erën yévn yAoocóv, (Xo è Epumveta yAocoóv: 
návta. 62 tadra Evepyei TÒ év Kol TO ao10 nveðpa, Gounot ió(g &áoto Kofi: BobAerat. 

571 58. 

572 In 231 wird von Sabas berichtet, wie er nach einer Offenbarung das von ihm Geschaute 
richtig beurteilte und entsprechend handelte. 

573 So etwa über den Lybier Stephanos: 65. S. auch die Bsp. 146 und 335 (über den Bischof 
Aitherios wird berichtet, dass er nach einer Offenbarung das von ihm Geschaute richtig 
beurteilte und entsprechend handelte). Weitere Beispiele in BARTELINK (ed.), Vita 
Antonii 251, A. 2; VINAGRE, Die griechische Terminologie 266, A. 29; DAGRON, Réver 
43-47. 

574 Über die montanistische Tendenz des hier geäußerten Gedankens, dass in göttlichen 
Gesichten die persönlichen Gedanken des Schauenden gänzlich verschwinden, während 
sich der Empfänger bei der dämonischen Vision über sein Schauen bewusst ist und die 
Kontrolle über seine Gedanken zu behalten vermag, vgl. CHApwick, Pachomios 23. 

575 458. 

576 57 (1; 4). 
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kommt nicht umhin, der Fähigkeit nachzustreben, die eigenen Gesichte als 
„wahr“ oder „dämonisch“ zu beurteilen. Anleitungen, wie die göttlichen von 
den trügerischen Bildern zu unterscheiden sind, finden sich in je einem ganzen 
Kapitel der Apophthegmata Patrum und der Scala Paradisi", aber auch in 
Passagen der euagiranischen Schriften und in den großen Heiligenviten. Als 
deutliches Signal, anhand dessen eine Schau beurteilt werden kann, wird immer 
wieder die Wirkung, die sie auf den Asketen hat bzw. die Befindlichkeit, die sie 
bei ihm zurücklässt, angeführt. So zeigt laut Antonios bei Erscheinungen „die 
Freude und der Zustand der Seele die Heiligkeit des Anwesenden an“°”®. Und 
bei Ioannes Klimakos heißt es, dass der friedlich vom Schlaf Erwachende, vor 
allem, wenn er nach viel Gebet und Fasten eingeschlafen ist, im Verborgenen 
von Engeln getröstet worden sei; der verdrießlich Erwachende aber habe 
schlechte Träume erlitten”. Auch Euagrios, der die Entstehung der dämoni- 
schen bzw. engelhaften Gesichte anhand von unterschiedlichen Bewegungen des 
Körpers erklärt”, führt aus, dass die Zeichen der Leidenschaftslosigkeit in der 
Nacht an der Art der Träume zu erkennen sind". dass die „engelhaften Träume 
eine große Seelenruhe und unbeschreibliche Freude mit sich bringen“ und 
dass „ein engelhafter Traum das Herz erfreut, während ein dämonischer es 
verwirrt^?, In der Vita Antonii heißt es, dass bei der guten Erscheinung 
Freude, Hoffnung und Mut entsteht”. Dagegen bringt „der Angriff und die 
Erscheinung der bösen Geister Verwirrung mit sich, er kommt mit Schlagen, 
Lärm und Geschrei wie die Geräusche, die von ungezogenen Jugendlichen und 
Dieben hervorgerufen werden. Daraus entsteht sogleich Furcht der Seele, 
Verwirrung und Unordnung der Gedanken, Niedergeschlagenheit, Hass gegen 
die Asketen, Nachlässigkeit, Kummer, Erinnerung an die Verwandten, Todes- 
furcht und schließlich Verlangen nach dem Bösen, Gleichgültigkeit gegenüber 
den Tugenden und ein Durcheinander der Sitten“. Als sicherster Weg, diesen 
Übeln zu entkommen, wird immer wieder Furchtlosigkeit, Gebet und das 


577 ApSy X, Bd. 2, p. 14-135: „nepi ötaxptoewg“; ScPa 26, PG 88, col. 1013A-1096C: „nepi 
&wixpíoeoc, Zu t] ebprjosıg ràoðtov“. Zur Unterscheidungsgabe bei den Wüstenvätern 
vgl. DRAGUET, Les Pères LIV -LVI, speziell bei Ioannes Klimakos s. BLUM, Byzantini- 
sche Mystik 121-130. 

578 57 (3). 

579 56. 

580 S. S. 55-59. 

581 44. 

582 21. 

583 6. S. S. 50 A. 206 u. mit weiteren Beispielen REFOULÉ, Réves et vie spirituelle 476. 

584 57 (3). Die Beseitigung der Furcht, welche aufgrund des Wissens um eine numinose 
Prásenz ausgelóst wird, ist ein in der monastischen Literatur beliebtes Motiv. Die 
Vorläufer dafür sind die Engel des Neuen Testaments (Bsp. Lk 2,10), welche ihre Of- 
fenbarungsrede häufig mit Phrasen wie „fürchtet euch nicht“ (up qofietc0sz) einleiten. 

585 57 (2). 
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Schlagen des Kreuzeszeichen genannt. Denn „wenn ein Trugbild kommt, darf 
man sich nicht fürchten, sondern muss Mut fassen und fragen: ‚Wer bist du?‘ 
Wenn es eine Vision der Heiligen ist, informieren sie dich sofort und verwan- 
deln die Angst in Freude. Wenn es aber der Dämon ist, dann geht ihm die Kraft 
aus, sobald er den Geist [des Asketen] gestärkt sieht. Ein Beweis der Leiden- 
schaftslosigkeit ist das bloße Fragen: ‚Wer bist du und woher kommst du 277. 
Angst dagegen zieht die Dämonen an. Darüber berichtet Theodoret von 
Kyrrhos in einer Erzählung über Bruder Iakobos, der sich in der Zeit, als 
isaurische Ráuberbanden den Orient verwüsteten, davor fürchtete, gefangen 
genommen zu werden. „Da der Teufel diese Angst spürte, weil er häufig hörte, 
wie Iakobos seinen Bekannten davon erzählte“, ahmte er eines Nachts weh- 
klagende Frauen nach. Iakobos schien es, dass Feinde ankommen und die 
Dórfer niederbrennen würden. So wartete er die ganze Nacht darauf, von den 
Räubern ergriffen zu werden. Erst als am nächsten Tag Leute vorbeikamen und 
erzählten, dass sie nichts von wütenden Isauriern gehört hätten, verstand Ia- 
kobos, dass es sich auch hierbei um ein teuflisches Trugbild ($1aßoAınv qavta- 
oíav) handelte”. 

Dass sich beim Beten zeigt, ob die Erscheinung „wahr“ oder „trügerisch“ 
ist, kommt nicht nur in den Erzählungen vor, wo ein Heiliger die dämonischen 
Trugbilder durch das Gebet in die Flucht schlágt^?, sondern auch da, wo ein 
vermeintliches Trugbild trotz Gebet nicht verschwindet und sich deshalb als 
„wahr“ erweist", So in einer Episode aus den Apophthegmensammlungen, wo 
ein Knabe mit Brot und Wasser an Bruder Zenon herantritt, der sich in der 
Wüste verirrt hatte und kurz davor war zu sterben. Zenon stand auf und betete, 
da er glaubte, es sei ein Trugbild (pavraota). Doch der Knabe verschwand nicht, 
sondern lobte Zenon für sein vorbildliches Handeln, gab ihm zu essen und 
führte ihn nach Hause^?, 

Welche Gefahren dagegen die „unkritische Schau (aöıdkpırog Ogopía) mit 
sich bringt“, berichtet eine Episode über Makarios, einen Schüler des heiligen 
Hypatios, „der sich aus fehlender Unterscheidungsfähigkeit“ (814. tò åðıáxpırov) 
durch Trugbilder in der Gestalt Christi täuschen ließ und so den Verstand ver- 
lor?" In der Vita Pachomii wird von einem Bruder erzählt, bei dem der Dämon in 
der Gestalt einer schónen Frau an die Tür klopfte und um Beherbergung bat. In 
der Blindheit seines Verstandes „konnte der Bruder nicht unterscheiden, was dies 
zu bedeuten hatte“ (up dtaxptvag tò tí Av ein Todro). Er beherbergte die Frau und 


586 57 (5). 

587 461. 

588 430, 438, 450, 459, 460, 468, 469. 

589 Wie in 61. 

590 317. 

591 67 (ScPa). 

592 452. Über den Begriff der üötaxpıota vgl. BARTELINK 251, A. 2. 


120 4. Kapitel - Vom heidnischen Mantiker zum christlichen Charismatiker 


wurde von einem heftigen Verlangen ergriffen, welches ihn in eine dämonische 
Ekstase, in Raserei und schließlich in den Tod führte”. 

Wer aber einmal den spirituellen Grad eines diakritikos erreicht hat, unter- 
liegt nicht mehr der Gefahr, von dämonischen Bildern getäuscht zu werden. 
Vielmehr wird ihm nun auch von seiner Umwelt die Stärke und Autorität zu- 
getraut, nicht nur die eigenen Gesichte, sondern auch diejenigen einer brei- 
teren Masse von „nicht Charismatikern“ zu beurteilen, wie bereits aus den 
beiden oben zitierten Beispielen aus den Apophthegmensammlungen her- 
vorgegangen ist‘. Dass dem Charismatiker im monastischen Milieu, ja 
wahrscheinlich sogar in einem weiteren Radius der frühchristlichen Gesell- 
schaft, eine herausragende Stellung gleichsam als „Richter der menschlichen 
Seele“ zugesprochen wurde, verdeutlicht auch die bereits erwähnte Antwort 
des Barsanuphios an einen weltlichen Christen, der wissen wollte, wie es 
möglich sei, dass der Teufel es wage, Christus oder die heilige Eucharistie zu 
zeigen, sei es durch eine Vision oder durch eine Traumerscheinung. Nach einer 
Erklärung über die Beschaffenheit von dämonischen Erscheinungen ermahnt 
Barsanuphios den Fragenden, nach Visionen oder Träumen immer danach zu 
streben, von den heiligen Vätern die Unterscheidung des Geschauten zu er- 
halten (napà tôv IIatépov ayiov Aaußaveiv abtod mv ótskpiciw), und dass er 
sich diesbezüglich nicht auf die eigene Vernunft verlassen solle (ug nioteve tô 
oyo tô 1816)”. Dass dem mit der Unterscheidungsgabe ausgestatteten 
Charismatiker nicht nur die Fähigkeit der Unterscheidung von imaginären 
Erfahrungen, sondern auch von den für die monastische Spiritualität so 
zentralen (schlechten) Gedanken (Aoywpoóc) zugesprochen wurde", ver- 
deutlicht ein Beispiel aus den Apophthegmata Patrum, in dem Abbas Moses 
verkündet „es ist gut, die Gedanken nicht zu verbergen, sondern sie geist- 
lichen und mit der Unterscheidungsgabe begabten Vátern zu erzáhlen; nicht 
denen, die nur durch das Alter weiß geworden sind, denn viele schauen nur 
auf das Alter und erzáhlen dann ihre Gedanken. Anstatt geheilt zu werden, 
fallen sie noch mehr in die Hoffnungslosigkeit wegen der Unerfahrenheit 
derer, die sie anhören “”. 


593 456. 

594 S. S. 106 A. 534 u. 535. 

595 442. S. S. 116 A. 564 u. 569. 

596 Zu den schlechten Gedanken siehe auch S. 56 A. 236, S. 57 A. 243, S. 59 A. 254, S. 60 A. 
256, S. 64 A. 274, S. 89 A. 430. 

597 59. 
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4.1.2 Von der Traumdeutung (öveipokpıota) 
zur Unterscheidung der Geister (öidxpioıg tôv nvevuátov) 


Die behandelten Texte vermitteln also unmissverständlich, dass die Kompetenz 
zur Beurteilung der imaginären Erfahrung stets einer heiligen, mit dem paulini- 
schen charisma ausgestatteten Autorität zuzusprechen ist. Dabei wird deutlich, 
dass die Gabe der ötdkpicıg sowohl die terminologische als auch die inhaltliche 
Grundlage bereithält, den christlichen Heiligen mit einer Fähigkeit auszustatten, 
die eine gesellschaftliche Autoritätsperson im gegebenen Zeitkontext erst als 
solche etablieren konnte. So wurde der christliche Charismatiker in der Funktion 
des diakritikos — eines Richters über imaginäre Erfahrungen — der staatlich ver- 
botenen”” und von kirchlicher Seite aus dem Bereich der Orthodoxie verbann- 
ten°”, aber nach wie vor populären Profession des Traumdeuters (Óveipokpítnc)?? 
als ernst zu nehmende Alternative entgegengestellt. Sicherlich wäre ein direkter 
Vergleich zwischen den monastischen Texten und den in den Oneirokritika 
des Artemidor kulminierenden Traumhandbücher der Antike zu weit ge- 
griffen, handelt es sich doch um zwei literarische Bereiche mit weitgehend 
unterschiedlichen Zwecken. Während die Traumhandbücher vom Typ der 


598 Diokletians Verbot der ars mathematica, die seit der frühen Kaiserzeit immer häufiger 
als Synonym für Astrologie erscheint, wird später erweitert und spezifiziert. Unter 
Konstantios II. wurden im Jahre 357 explizit solche Divinatoren belangt, „die unter dem 
Deckmantel der Traumdeutung eine gewisse Kunst der Divination oder irgendetwas 
Ähnliches am Hof ausüben“ (Cod. Theod. 9,1,16 = Cod. Just. 9,18, 7, Bd. 2, p. 380, 
coll.). Einer Reihe von seit Diokletian erlassenen Verboten bzgl. Traumdeutung folgt 
die justinianische Gesetzgebung. Vgl. CALoFonos, Dream Interpretation 217; DAGRON, 
Rêver 39; s. auch FóGEN, Die Enteignung der Wahrsager 11-53. S. auch WEBER, Kaiser, 
Träume 112; Dickie, Magic and Magicians 262-272; ViNcENT-BERNARDI, Didascalie 
onirique 130, A. 13. 

599 So hält die Traditio Apostolica (Trad. Ap.16, p. 74,1-5) im 3. Jhd. fest, dass ein 
Traumdeuter nicht als Kandidat zur Taufe zugelassen werden sollte, vgl. FRENSCH- 
KOWSKI, Traum und Traumdeutung 13. Ein Kanon des ersten Konzils von Ankyra im 
Jahre 314 n. Chr. verlangte fünf Jahre Buße für diejenigen, welche nach altgläubiger 
Sitte die Tráume auslegten oder Spezialisten der Traumdeutung in ihren Háusern Magie 
betreiben ließen (Ankyra I, kan. 24, RALLEs, Portes, Bd. 3, p. 66). Die Synode von 
Laodikeia untersagt im späten 4. Jhd. Klerikern und Priestern Nebentätigkeiten als 
Mathematiker und Astrologen (Laodikeia, kan. 36, RALLES, POTLES, Bd. 3, p. 203). Das 
Konzil von Karthago spricht sich gegen die Vermehrung der Heiligenstátten aus, welche 
irgendwo und ohne Reliquien konstruiert werden durch Gläubige, die Erscheinungen 
der Heiligen oder Märtyrer im Traum induzieren (Karthago, kan. 14, Mansı, Bd. 3, p. 
971); vgl. DAGRON, Rêver 39 f., A. 12 u. A. 13; FóGEN, Die Enteignung der Wahrsager 
21; WEBER, Kaiser, Tráume 54. 62. 

600 Gerade die Tatsache, dass die Traumdeutung in den Gesetzestexten über Jahrhunderte 
hinweg wiederholt verboten wurde, spricht für ihre ungebrochene Popularität in der 
Gesellschaft; dazu CALoroNos, Dream Interpretation 217; Bovon, The Authority of 
Dreams 158. Mehr darüber s. S. 145 f. A. 709-712. 
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Oneirokritika einen ganz konkreten, alltagsbezogenen und profanen Zweck 
zu erfüllen hatten‘, nämlich die zukunftsweisende Deutung einer ganzen 
Palette von Traumbildern in allen Gesellschaftsschichten, könnte die mo- 
nastische Literatur am ehesten als narrative Erbauungs- und religiöse Bil- 
dungsliteratur bezeichnet werden, die neben vielen anderen Inhalten auch 
die Belehrung über das christliche Heilsgeschehen durch exemplarische 
Schilderungen von imaginären Erfahrungen zu bieten hatte. Dennoch ist 
nicht zu übersehen, dass die Autoren darum bemüht waren, die heiligen 
Männer mit bestimmten Zügen auszustatten, die eine auffällige Ähnlichkeit 
mit dem heidnischen Traumdeuter aufweisen. 

Darauf verweist zunächst die häufige Verwendung des neutestamentlichen 
Begriffes ówkpioig (bzw. ówpívo)*?, manchmal auch oóykpiig (bzw. ovy- 
xpívo)*? sowie das allgemeinere kpíoig (bzw. kpívo)*" in Bezug auf die Beur- 
teilung aller Formen von imaginüren Erfahrungen, also auch auf 'Tráume. Be- 
zeichnenderweise wird in den Texten bei der Beurteilung von Träumen nie das 
heidnisch besetzte Wort „Traumdeutung“ bzw. „Traumdeuter“ (övsipoxpıota, 
óveipokpítnc, kptenc‘”), sondern das aus der gleichen Wortwurzel (kpiw-) stam- 
mende und den zeitgenössischen Rezipienten hóchstwahrscheinlich an ‚„Traum- 
deutung“ erinnernde, aber christlich konnotierte óiékpicic verwendet. Mit diesem 
Begriff bleibt eine Deutung entsprechend der Paulusstelle nicht mehr nur auf 
Träume beschränkt, sondern wird auf alle Formen von imaginären Erfahrungen 
ausgedehnt. Dem System der Traumauslegung des Artemidor, welches auf der 
Unterscheidung zwischen nichtigen und mantischen Träumen (évónviov/óvei- 
poc) basiert, wird jetzt eine umfassendere, auf alle Formen der imaginären 
Erfahrungen bezogene Unterscheidung in „wahr“ und „trügerisch“ entgegenge- 
stellt. 


601 Zu den Oneirokritika s. S.101 A. 498 u. 499. 

602 dtarpivo und óiékpicis erscheint seit der Kaiserzeit, häufiger aber erst in der byzanti- 
nischen Zeit. Vgl. VINAGRE, Die griechische Terminologie 266. 

603 Hier in 316 und 380. Die Verwendung des Wortes in Zusammenhang mit Traumdeutung 
ist vereinzelt aus der Septuaginta (Gen 40,1.12) bekannt, vgl. VINAGRE, Die griechische 
Terminologie 266. 

604 310 [1], 311. Dieser Begriff wird für das Deuten von Träumen schon seit altersher 
verwendet. Insbesondere seit dem 2. Jh. n. Chr. findet kpívo eine häufige Verwendung; 
vgl. VINAGRE, ebd. 267 f. 

605 Kpirng wurde in der paganen Literatur seit dem 5. Jh. mit der Bedeutung „Traum- 
deuter* verwendet; vgl. VINAGRE, ebd. 268. 

606 S. S. 101 A. 499. 
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4.2 Die Allegorie und ihre Deutung 
4.2.1 Allegorische Inhalte imaginärer Erfahrungen 


Da aber die geschilderten Bilder der imaginären Erfahrungen nie als ein di- 
rektes Schauen, sondern vielmehr als Zeichen des göttlichen Wirkens verstan- 
den werden müssen, kann die neue Art von „christlicher Imaginationsdeutung* 
nicht bei der bloßen Unterscheidung zwischen „wahr“ und „trügerisch“ ste- 
henbleiben. Die Zeichen, die sich in den mannigfaltigen Bildinhalten der 
„wahren“ Gesichte, der Offenbarungen also, manifestieren, erfordern eine 
Auslegung, die eine explizit christliche, oft auch einem bestimmten „orthodo- 
xen“ Dogma verpflichtete sein soll und in diesem Sinne weitgehend der Tra- 
dition der frühen Bibelallegorese folgt?". Dabei stellt sich jedoch die Proble- 
matik, dass imaginäre Erfahrungen, sofern ihnen eine über die bloße literarische 
Verwendung hinausgehende Bedeutung beigemessen wird, als reelle Erfah- 
rungen jedes menschlichen Lebens nur sehr bedingt einem bereits bestehenden 
und mehr oder weniger abgeschlossenen Kanon schriftlich fixierter Allegorien 
folgen, wie schon Philon von Alexandreia wusste‘. Die sich daraus ergebende 
Notwendigkeit von laufend neuen Auslegungen birgt die Gefahr der unortho- 
doxen oder schlimmer noch, der mantischen Deutung in sich. In den hier be- 
handelten Texten äußert sich dieses Dilemma in dem offensichtlichen Bestre- 
ben, einen klar umrissenen Typus von spiritueller Autorität zu entwerfen, der 
durch die charismatische Auszeichnung legitimiert, alle Arten von imaginären 
Erfahrungen, also allegorische Visionsinhalte sowohl in Form von ekstatischen 
Gesichten als auch von Träumen, richtig zu deuten vermag”. Auf diese Weise 
versuchen die Autoren nicht, das unkontrollierbare Moment der imaginären 
Erfahrungen zu leugnen, sondern vielmehr, dieses in ein kontrollierbares In- 
terpretationsmodell einzubinden. Sie gehen damit einen Schritt weiter als die 
Evangelien, die den genannten Unsicherheitsfaktor zu weiten Teilen umgehen, 


607 Ein Ansatz der allegorischen Auslegung biblischer Motive findet sich bereits in Gal 
4,24, wo Paulus über das Bild der beiden Söhne des Abraham sagt, dass es allegorisch zu 
verstehen sei (tiva &oriv aAAnyopodueva). Die beiden Söhne bedeuten die beiden 
Bücher der Schrift. Vgl. KABLITZ, Art. Allegorische Interpretation 9. Besonders beliebt 
für allegorische Auslegungen war der Traum des Jakob von der Himmelsleiter (Gen 
28,10 ff.). Über die Bibelallegorese, insbesondere bei Philon, Augustinus, Josephus und 
Origenes, aber auch bei weiteren frühchristlichen Autoren s. CAMERON, Christianity 65, 
A. 65; MILLER, Dreams in Late Antiquity 91-105; CLARK, ‚Spiritual Reading‘ 255-274; 
När, Traum 130 f.; HARMLESS, Introduction 13. 

608 Vgl. Bovon, The Authority of Dreams 152. 

609 Von der Art und Weise, wie dies in den Texten geschieht, wird weiter unten noch die 
Rede sein; s.u. Kap. 4.2.3 u. Kap. 4.3.3. 
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indem sie nur Träume mit klaren Weisungen ohne allegorische Bildinhalte*'? 


und kaum Offenbarungen mit ekphrastischen Allegorien‘'' wiedergeben‘. 
Entgegen dieser Zurückhaltung in den Evangelien setzt sich im frühen Chris- 
tentum immer mehr der schon in der Johannesapokalypse zum Ausdruck 
kommende, aber auch für die gesamte spätantike Literatur ausgeprägte und 
religionsübergreifende Trend zur Allegorese in Bezug auf imaginüre Erfah- 
rungen durch. Vor allem die spátantike Erbauungsliteratur zeichnet sich durch 
ein ausgesprochenes Flair für die bildhafte Verschlüsselung transzendenter In- 
halte und damit auch für die allegorische, nach einer Auslegung verlangenden 
Imagination, aus". So darf es nicht verwundern, dass die allegorische Erzäh- 
lung auch den Duktus der hier besprochenen Texte kennzeichnet, wobei sie 


610 Vgl. Benz, Die Vision 108-109, sowie FRENSCHKOWSKI, Traum und Traumdeutung 11. 
Siehe auch S. 97 A. 472. 

611 Ausnahmen: Mt 28,3, wo Maria aus Magdala und Maria am offenen Grab des Herrn ein 
Engel erscheint, „dessen Aussehen wie der Blitz und dessen Kleid weiß wie Schnee“ 
war, sowie die Verklärung Jesu in Mk 9,2 ff., bei der Petrus und Jakobus Elia und Mose 
erscheint. S. Berger, Formengeschichte 221; Historische Psychologie 121, A. 2. Anders 
als bei den ekphrastisch ausgeschmückten Visionsallegorien der hier behandelten Tex- 
ten handelt es sich bei den neutestamentlichen Beispielen aber um eher allgemein 
formulierte Visionsinhalte ohne weitere deskriptive Ausführungen des Geschauten. 

612 Der für die Sprache der Evangelien sonst so typische Bilder- und Metaphernreichtum, der 
vor allem bei den Gleichnissen zum Ausdruck kommt, ist in den Offenbarungserzäh- 
lungen nur wenig ausgeprägt. In diesem Punkt bewegen sich die Evangelien weitgehend 
in der Tradition der alttestamentlichen Idee der Inferioritát von Visionen und góttlichen 
Träumen gegenüber der direkten Offenbarung Gottes; vgl. TrvoriN, Visions 25 f. 

613 Diesbezüglich sind neben Erzáhlungen aus dem Alten Testament, der Johannesoffenbarung, 
den apokryphen Evangelien und den Petrus- und Paulus- Apokalypsen auch die gnostischen 
Apostelakten des 2. Jh. sowie die Henochilteratur, der Hirt des Hermas und die frühen 
Mártyrerakten, insbesondere die Passio Perpetuae von Bedeutung. Leider kann im Rahmen 
der vorliegenden Arbeit der Herkunft des für die imaginüren Erfahrungen in der monast. 
Literatur verwendeten Bildmaterials nicht im Einzelnen nachgegangen werden. (Als 
Grundlage für weitere Untersuchungen s. Motivindex). Weiterführende Literatur zur The- 
matik: DEAN-OrriNG, Heavenly Journeys. S. auch MICHAELIS, Art. opge 352, KYRTATAS, 
"Owic évonvíou 276, VINCENT-BERNARDI, Didascalie onirique 128, NÄr, Traum und Traum- 
deutung 134—136 (mit aktueller Bibliographie), und Tımorin, Visions 25 (mit weiterfüh- 
render Literatur zur frühchristl. Apokalyptik). Zu den Bildinhalten in der Johannesoffen- 
barung s. Berger, Formengeschichte 221. Speziell über den Hirten des Hermas und die Passio 
Perpetuae s. Dopps, Pagan and Christian 47-53, AnGELIDI, ’Oveipa kot opgëugzg 212—225, 
MILLER, Dreams 131-183; Bovon, The Authority of Dreams 155-157. Zu den paganen und 
hellenistischen Einflüssen auf die allegorischen Visionsinhalte in dieser Literatur vgl. BER- 
GER, Visionsberichte 207—209; über Träume in den hellenistischen Romanen vgl. WEIN- 
STOCK, De somniorum visionumque 29-72; PHILIPPIDES, H apnynnarin autoAóynon 155- 
176; Mac AuisrER, Dreams and Suicides 1-18. Zum Traum in den apokryphen Apostel- 
akten vgl. SÖDER, Die apokryphen Apostelgeschichten 171-180. Zur Allegorie als Cha- 
rakteristikum der spátantiken Rhetorik s. CAMERON, Christianity 64—68. Siehe auch S. 78 A. 
356. 
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gerade im Zusammenhang mit imaginären Erfahrungen, in einem mehr oder 
weniger klar umrissenen System christlicher Motivik und Auslegung eingesetzt 
wird. Allegorien mit profanem Inhalt etwa aus den Traumbüchern des Artemi- 
dor sind also kaum zu erwarten, während Motive aus dem Bilderreichtum des 
christlichen Heilsgeschehens zahlreich sind. Dennoch werden die bekannten 
Motive zuweilen mit überraschender schöpferischer Freiheit zu neuen Bild- 
kompositionen verarbeitet, und nicht selten kommen auch Bilder allgemein 
ethischen Charakters zum Einsatz, die zwar nicht aus einem spezifisch christ- 
lichen Motivfundus stammen, jedoch problemlos christlich gedeutet werden 
können. 

Bezeichnenderweise haben ausgerechnet die Vätersprüche, welchen an- 
derswo im Vergleich zur „Hagiographie“ eine dezidiert „bilderfeindliche Hal- 
tung“ nachgesagt wurde", besonders bunte Allegorien zu bieten. Als Beispiel 
sei hier der Spruch über Arsenios angeführt, der in der Zelle saß und eine 
Stimme vernahm, die ihn aufforderte mitzukommen, um sich die Werke der 
Menschen zeigen zu lassen. „Er stand auf und ging hinaus. Der andere [unklar 
wer] führte ihn zu einem Ort und zeigte ihm einen Äthiopier, der Holz hackte 
und eine große Trage herstellte. Dann versuchte er sie hochzuheben, was ihm 
aber nicht gelang. Anstatt Holz von der Bahre herunterzunehmen, hackte er 
neue Stücke und legte sie auf die Trage. Dies tat er während langer Zeit. Dann 
wurde ihm ein Mensch gezeigt, der bei einer Grube stand und Wasser daraus 
schöpfte. Er schüttete es in ein Wassergefäß um, welches durchlöchert war und 
das Wasser zurück in die Grube fließen ließ. Die Stimme sagte jetzt: ‚Komm, ich 
werde dir etwas anderes zeigen‘. Jetzt sah er einen Tempel und zwei Männer, die 
auf Pferden saßen und seitlich Holz schleppten, einer neben dem anderen. Sie 
wollten durch das Tor in den Tempel eintreten, was ihnen aber nicht gelang, da 
das Holz auf der Seite herausragte. Keiner von den beiden erniedrigte sich, das 
Holz hinter dem anderen hineinzutragen. Deshalb blieben sie außerhalb des 
Tores stehen. ‚So sind die‘, sagte die Stimme, ‚die das Joch der Gerechtigkeit mit 
Überheblichkeit tragen und sich nicht dazu erniedrigen, sich selber zu korri- 
gieren und den demütigen Weg Christi zu gehen. Deshalb bleiben sie außerhalb 
des Königreiches Gottes. Der Mann aber, der Holz hackt, befindet sich in vielen 
Sünden. Anstatt zu bereuen, fügt er noch weitere Gesetzlosigkeiten auf seinen 
Sündenberg. Und der Wasser schöpfende Mann tut gute Werke. Weil er aber 
Übel in sie hineingemischt hat, zerstört er dabei auch seine guten Werke. Es ist 
notwendig, dass jeder Mensch nüchtern bleibt bei dem, was er wirkt, damit er 
sich nicht umsonst anstrengt‘ sagte die Stimme" ^P, 


614 Vgl. DAGRON, Réver 47. Ähnlich werden die Vätersprüche auch bei VINCENT-BERNARDI, 
Didascalie onirique 130, beurteilt. 
615 373. Ähnlich auch Bsp. 397. 
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Zweifellos erinnert der narrative Aufbau, vor allem aber die Deutung des 
Gesichts, an die neutestamentlichen Parabeln, speziell an das Sámannsgleichnis 
(Mt 13,1-20)?5, Auch wenn die Herkunft der hier verwendeten Allegorien 
nicht geklärt werden konnte, ist anzunehmen, dass sie zu einem größeren 
Fundus von Gleichnissen und Metaphern gehóren, welche zur Entstehungszeit 
der Texte im gesamten östlichen Mittelmeerraum kursierten. Zu diesem Fundus 
gehóren neben den neutestamentlichen Gleichnissen unter anderem auch jene 
Parabeln, die spáter (ca. 10./11. Jh.) durch erbauliche Geschichten wie die er- 
bauliche Geschichte Barlaam und loasaph oder der Liber Syntipas in die 
westliche mittelalterliche Literatur gewandert sind". Das Eigentümliche am 
oben zitierten Gleichnis aus den Apophthegmata Patrum ist seine narrative 
Einbettung in den Rahmen einer Vision. Dies bringt den Effekt mit sich, dass 
die Aufgabe der Belehrung, welche sonst einer spirituellen Lehrperson, z. B. 
Jesus oder Barlaam zufällt, hier eine numinose Stimme übernimmt. Die Aus- 
legung findet also noch während der imaginären Erfahrung statt, und vom Akt 
der Deutung durch einen Charismatiker, etwa durch einen anderen Wüsten- 
vater, ist nicht die Rede. Wie aus dem Kontext der Apophthgemensammlung 
hervorgeht, wird Arsenios, der Empfänger der Offenbarung, selbst als Charis- 
matiker „höchsten Grades“ dargestellt??, was unter anderem durch sein wür- 
devolles Äußeres zum Ausdruck kommt ^". Sein Ansehen ist so groß, dass ihm 
Kaiser Theodosios sogar die Erziehung seiner Sóhne Arkadios und Honorios 
anvertraut”. Aufgrund seiner fortgeschrittenen spirituellen Autorität wird ihm 
auch zugesprochen, die Deutung seiner Schau direkt von Gott zu empfangen, 
eine Lehrperson zur Auslegung benótigt er nicht. 

Ob die Bildinhalte nun wie bei Arsenios noch während der imaginären 
Erfahrung von einer Stimme“, einem angelus interpres??, vom Heiligen Geist ^? 


616 Auf die Ähnlichkeit von Gleichnissen und Visionserzählungen als gleichermaßen aus- 
zulegende bildhafte Rede verweist auch BERGER, Historische Psychologie 121. 

617 Zu den wissenschaftlichen Positionen bzgl. Provenienz und Datierung sowie zur überaus 
komplexen handschriftlichen Überlieferung des griechischen Barlaam, mit einer um- 
fassenden Bibliographie zu allen Teilbereichen des Werkes, s. VoLk, Die Schriften 
XVIII-XLL. 1-140. 240—581. Zu den Parabeln des Barlaam vgl. BOLTON, Parable 64— 
77. LIENHARD, Textumformungen 499—507. Zum Liber Syntipas: JERNSTEDT (Ed.); zur 
Überlieferungsgeschichte des Liber Syntipas vgl. MALTEs£, Il Libro di Sindbad 7-26. 

618 S. auch 13, 130, 197. Über Arsenios vgl. Guy (ed.), Les apophthegmes I 74-7. 

619 ApAl, Arsenios 42, PG 65, col. 108A: Enpóg òè ómüpyev: siye Aë tòv nóyova péyav 
Q0óvovta Éoc tfjg koiias: ai tpíyeg x&v Oplo) di abro0 Ereoov And Tod kAoavOpno0: 
pokpóg 88 ñv, AAN &kopró0n And Tod yripwc. 

620 Ebd.: ’Enoinoe õè eig tò naAdrıov Tod fg Oslas uvýunç O©soðocíov Tod nueyóAou Em 
TECOAPAKOVTO, natůp yevónevog tv Ogziotátov Apkaó(ou xal Ovopíov. 

621 207, 241, 258, 372, 373. 

622 156, 169. „Der Erscheinende erhält einen „Führer“ oder Interpreten (angelus inter- 
pres), der ihm erklärt, was er sieht. ... entscheidend ist, dass ... die Offenbarung nicht 
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oder von einem Heiligen?" ausgelegt werden, oder ob dem Charismatiker, wie 
in den Beispielen von Pachomios, die Bedeutung der Offenbarung erst nach 
einem Abwägen des Geschauten klar wird‘, so steht auf jeden Fall fest, dass 
das Verstehen der Bilder als von Gott gesandtes charisma direkt auf den Vi- 
sionär kommt. Im berühmten Gesicht des Antonios mit dem bis zu den Wolken 
reichenden Riesen, welcher nach den in die Höhe schwebenden geflügelten 
Wesen greift, um sie in die Tiefe zu stürzen, wird der Moment, in dem Gott die 
Gnade des Verstehens auf Antonios herabsendet, folgendermaßen formuliert: 
„und auf einmal kam eine Stimme zu Antonios, die sagte, er solle verstehen, was 
er sehe (Dan 9,25). Dann wurde sein Geist geöffnet (Lk 24,31), und er verstand, 
dass dies der Übergang der Seelen war und dass der Riese der Feind war, der die 
Frommen beneidet und seine Günstlinge am Vorbeigehen hindert, der aber 
jene, welche sich von ihm nicht haben überzeugen lassen, nicht zurückhalten 
kann**5, Ähnliches gilt für die Berufungsoffenbarung des Pachomios, der in der 
Nacht nach seiner Taufe sich selbst sah, wie er durch Tau aus dem Himmel 
befeuchtet wurde. Die Tropfen sammelten sich auf seiner rechten Hand und 
verwandelten sich gleichsam in festen Honig. Dann fiel der Honig zu Boden, 
und Pachomios hörte jemanden, der zu ihm sagte: „Das, was geschehen ist, 
sollst du verstehen, danach ist es deines“. 


4.2.2 Literarische Aspekte der Allegorie 


Zweifellos sollte bei den zitierten Beispielen der literarische, teilweise topische 
Charakter, überhaupt der hohe Unterhaltungswert allegorischer Erzählungen, 
im Auge behalten werden. Insbesondere bei den allegorischen Berufungsof- 
fenbarungen (wie in der Vita Pachomii)*? und bei den Inspirationsvisionen zur 
Legitimierung des Verfassens eines Werkes tritt dieser Aspekt deutlicher als bei 
anderen Typen imaginärer Erfahrungen zutage, da es sich zumeist um impli- 


auf zwei Schultern ruht, dem Träumer und dem Ausleger, dem Visionär und dem ir- 
dischen Interpreten, sondern dass der eine Visionár die Deutung seiner Vision gleich 
selbst mitgeliefert bekommt. Er allein ist damit die zugleich die Offenbarung empfan- 
gende wie sie auslegende Autorität“: BERGER, Visionsberichte 220. 

623 171. 

624 415. 

625 Wie in 458 (zu diesem Bsp. siehe auch S. 117 A. 575) auch in 365 [ViPa 12]: Koi tata 
üxoócag Kal dlakpivag CH Kadapıöımrı TOD voög katà tà ypapàs civ qovilv eivat div .... 
Weitere Beispiele: 231, 310, 335, 380, 397. Ohne explizite Erwähnung der ótákpioig: 161, 
164, 184, 425. 

626 241. 

627 163. 

628 163 (s.o. A. 627). S. auch die anderen Beispiele in II E. 
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kative Allegorien handelt‘, d.h., die Bedeutung der geschauten Allegorie wird 
nicht weiter erklärt, weil sie sich dem Rezipienten von selbst erschlossen haben 
muss. So soll der wegen seinem schriftstellerischen Unvermögen verzweifelte 
Kyrillos von Skythopolis vom heiligen Vater Euthymios „die Gnade des ange- 
messenen Ausdrucks“ empfangen haben, als ihm dieser erschien, aus seiner 
Brust ein Alabastergefäß aus Silber und eine Sonde zog, die er in das Gefäß 
eintauchte, und Kyrillos damit dreimal den Mund befeuchtete. „Die Flüssigkeit 
sah aus wie Öl, und ihr Geschmack war süßer als Honig und wahrlich eine 
Offenbarung der göttlichen Worte ‚Wie süß ist deine Rede meinem Gaumen, 
süßer als Honig meinem Munde‘ (Ps 118, 103), sodass er, nachdem er durch 
diese unaussprechliche Süßigkeit aufgewacht war, noch immer jenen Wohlge- 
schmack auf Lippen und Mund fühlte“. Auch über Ephraim den Syrer sind 
Inspirationsvisionen überliefert. So heißt es in einem Väterspruch, dass Eph- 
raim, „als er noch ein Kind war, im Traum oder in einer Vision aus seiner 
Zunge einen Weinstock empor sprießen sah, der wuchs und alles erfüllte, was 
unter dem Himmel existierte. Da kamen alle Vögel des Himmels und aßen von 
den Beeren des Weinstocks, wobei sich die Frucht, die sie wegpickten, ver- 
vielfachte**', In einem anderen Väterspruch ist die Rede von einem Heiligen, 
der eine Truppe von Engeln vom Himmel herunterkommen sah, die auf den 
Befehl Gottes in den Hánden eine Schriftrolle hielten und sich gegenseitig 
fragten, welchen Sinn es habe, dies zu überliefern. ,,Und die einen sagten dies 
und die anderen jenes, und auf die Frage antworteten sie: ,Wahrlich sind alle 
heilig und gerecht. Und trotzdem kann diese Aufgabe niemand übernehmen 
außer Ephraim‘. Und der Heilige sah, dass sie die Rolle Ephraim übergaben. 
Und als der Heilige am Morgen aufstand, hórte er, wie Ephraim sein Werk 
verfasste, indem aus seinem Mund gleichsam eine Quelle hervorsprudelte, und 
er erkannte, dass die Worte, die durch die Lippen des Ephraim flossen, vom 
heiligen Geist kamen**?, Allem Anschein nach konnten hier die Autoren davon 
ausgehen, dass der Rezipient die verwendeten Bilder auch ohne Erklärung 
richtig zu deuten wusste. Die verwendeten Allegorien mussten nicht nur auf- 
grund der damals bereits bestehenden Berühmtheit des Ephraim” verstanden 
worden sein, sondern auch deshalb, weil die schon in der paganen Literatur 
verbreiteten allegorischen Inspirationsoffenbarungen auch in verschiedenen 
Gattungen der zeitgenóssischen Literatur nach wie vor überaus geláufig und 


629 Vgl. PEI, Art. Allegorie 8. 

630 179. 

631 154. 

632 155. 

633 Vgl. BALDWIN, Art. Ephrem the Syrian 708 f. 
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beliebt waren“. Gerade die „Weinstock-Allegorie“ ist in der antiken und in der 


byzantinischen Literatur mehrfach belegt”. 

Manchmal wendet sich der Autor mit der Deutung einer Allegorie auch 
direkt an den Leser, ohne weiter darauf einzugehen, ob und wann der Emp- 
fänger der imaginären Erfahrung das von ihm Geschaute verstanden hat. So 
wird in den Apophthegmata Patrum von einem Greis berichtet, dass er in einer 
Ekstase sah, wie drei Mönche am Meeresufer standen. Von der anderen Seite 
des Ufers kam eine Stimme, die ihnen zurief: „Nehmt Flügel aus Feuer und 
macht euch auf zu mir“. Zwei der Mönche taten dies und machten sich daran, 
auf die andere Seite zu gelangen. Der dritte aber blieb, weinte heftig und schrie. 
Später gab man auch ihm Flügel, jedoch nicht aus Feuer, sondern schwache und 
kraftlose. Unter großen Schmerzen wurde er niedergeworfen und stand wieder 
auf, und nur mit großem Kummer kam er auf der anderen Seite an. Die ab- 
schließende Bemerkung des Autors lautet schlicht „so ist es mit diesem Ge- 
schlecht. Wenn es auch Flügel zu Hilfe nimmt, so nicht aus Feuer, sondern 
kranke und schwache*?5, Ähnliches gilt für ein Beispiel aus der Vita des Sy- 
meon Salos, wo ein Vornehmer aus Emessa im Schlaf sich selbst mit einem 
Athiopier Tavli spielen sieht, was mit dem einfachen Satz kommentiert wird 
„Dieser war aber der Tod““”. Ebenso knapp fällt die Kommentierung eines 
Bildes in der Schau des Mónchs Sabinos aus, welcher sah, wie Ioannes Eleemon 


634 Weitere Beispiele aus der hagiographischen Literatur vgl. FESTUGIERE, Lieux communs 
126-129 und PnarscH, Der hagiographische Topos 53-55. Zum paganen Bereich mit 
Beispielen und weiterführender Bibliographie vgl. Dopps, The Greeks and the Irra- 
tional 71; Beispiele aus der Historiographie vgl. WEBER, Kaiser, Tráume 30 f. 

635 In Gregor von Nyssas Schrift In Ephraim (PG 46, col. 824A) sowie in einer darauf 
zurückgehenden anonymen Vita des Ephraim (BHG, n° 584) kommt die gleiche Alle- 
gorie in leicht abgeänderter Form vor; hier sind es die Eltern, die das Bild des aus dem 
Mund des Ephraim wachsenden Weinstocks in einem Traum erblicken, vgl. LAnzont, Il 
sogno presago 243; MARAVAL (Hg.), Grégoire de Nysse, Vie de Sainte Macrince 146, A. 
1. Das gleiche Motiv kommt später bei Theophanes Continuatus V 8, p. 222,2 —9, hier als 
Anspielung auf Herodot I 108,1—10, p. 132,9-18, vor, wo der Mutter des Basileios 
„scheint, als sähe sie im Traum einen großen Baum aus ihr emporwachsen - wie die 
Mutter des Kyros einst einen Weinstock sah — und auf ihrem Haus in Blütenpracht und 
schwer von Früchten behangen stehen. Golden war sein großer Stamm vom Boden weg, 
auch Zweige und Blätter schienen aus Gold. Als sie dies einem Verwandten, der in 
solchen Dingen das Richtige zu treffen scheint, erzählte, musste sie hören, dies bedeute, 
dass ihrem Sohn ein herrliches und großes Schicksal bestimmt sei“. 

636 374. 

637 423. Diese Deutung des Äthiopiers als Tod ist in den behandelten Texten einmalig. An 
allen anderen Stellen wird er als Bild für den Teufel oder für Dämonen verwendet; s. 
S. 116 A. 567; Die Ähnlichkeit der personifizierten Vorstellung von Teufel und Tod ist 
jedoch naheliegend und tritt besonders deutlich in der ikonographischen Tradition zu- 
tage, wo der Tod zuweilen als schwarzer Dämon dargestellt wird; vgl. STICHEL, Studien 
zum Verhältnis von Text und Bild 31-33. 
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das Bischofsgebäude verließ, „was das Hinscheiden aus seinem eigenen Körper 
bedeutete“®, 


4.2.3 Das richtige Deuten der Allegorie als Zeichen charismatischer Autorität 


Trotz der mehr oder weniger starken literarischen Stilisierung der geschilderten 
Allegorien, zeigen die behandelten Texte, dass es den Autoren ein Anliegen 
war, ein ganz bestimmtes Bild von charismatischer Autorität zu vermitteln. 
Diese Autorität sollte nicht nur als literarische Heldengestalt faszinieren, son- 
dern auch Funktionen einer gesellschaftlich geforderten Idealfigur übernehmen. 
Zu den unabdingbaren Kompetenzen, die der Charismatiker zu erfüllen hatte, 
gehören neben der Unterscheidung imaginärer Erfahrungen in „wahre“ und 
„trügerische“ auch das Verstehen allegorischer Äußerungen des göttlichen 
Waltens. Während dem „normal Sterblichen“ der Zugang zum Numinosen 
verwehrt bleibt, ist dem Charismatiker der Schlüssel zum Verständnis der 
Zeichen Gottes durch seine pneumatische Begnadung gegeben. Besonders an- 
schaulich kommt dies in einem Beispiel aus der Vita der heiligen Martha zum 
Ausdruck, wo der Empfänger der imaginären Erfahrung das von ihm Geschaute 
zunächst falsch versteht. Erst die Deutung des Symeon Stylites des Jüngeren 
kann das Missverständnis klären. So wird erzählt, dass „der Mönch Antonios 
von einem Engel des Herrn aufgefordert wurde, schnell loszugehen, einen 
Weinstock aus dem Garten der heiligen Anastasis zu holen und damit zu Sy- 
meon Stylites zu gehen. ... Da Antonios glaubte, dass die Worte über die Rebe 
wirklich so gemeint waren, zögerte er nicht länger, sondern machte sich un- 
verzüglich mit einem Weinstock aus dem Garten der heiligen Anastasis auf den 
Weg zu Symeon. ... Antonios aber zeigte Symeon seinen Weinstock und er- 
zählte, was ihm in der Vision erschienen war. ... In einer der darauffolgenden 
Nächte erschien ihm Martha und forderte ihn auf, sofort loszureisen, um den 
Segen zu vollbringen. ... Als Antonios dies Symeon erzählte und die Zeichen 
der Erscheinung schilderte, wurde er vom heiligen Mann auf der Stelle mit 
einem Brief nach Jerusalem zum Staurophylax geschickt. ... Antonios kam zur 
heiligen Anastasis in Jerusalem und übergab dem Staurophylax den Brief des 
Symeon mit dem Auftrag zur Herstellung einer Kreuzesreliquie. Sofort wurde 
ein goldenes Kreuz hergestellt, in das ein Stück des echten Kreuzes eingefügt 
wurde. Dann wurde es in einen Behälter gelegt und von Antonios zusammen 
mit einem Schreiben zum heiligen Symeon gebracht“. Obwohl in diesem 


638 222. Hier wird die Allegorie nur für den Leser schon während des Erzählens der Schau 
gedeutet. Sabinos hingegen versteht den Sinn erst, als er erfáhrt, dass zum Zeitpunkt 
seiner Schau Ioannes gestorben ist. 

639 338. 
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Beispiel die Deutung der Allegorie von Symeon nicht direkt ausgesprochen 
wird, geht aus dem Verlauf der Erzählung unmissverständlich hervor, dass mit 
dem Weinstock, wohl in Anspielung auf Joh 15,199, Jesus gemeint ist, welcher in 
der zitierten Passage durch das Kreuz symbolisiert wird. Die Fähigkeit und die 
Kompetenz, Antonios’ Gesicht zu deuten, wird alleine dem Charismatiker Sy- 
meon zugesprochen. 

Wie bei den meisten Beispielen von allegorischen imaginären Erfahrungen 
der Typen Befehle, Reiseanordnungen usw. [Teil II, N-P], handelt es sich auch 
hier um eine „Weisungsallegorie“. Der Bildinhalt übernimmt dabei die Funk- 
tion, dem Empfänger der imaginären Erfahrung einen göttlichen Auftrag „vor 
Augen zu führen“, der in seinem Leben eine schicksalhafte Wende, zum Beispiel 
die Umkehr hin zu einem christlichen Leben, bewirkt. Beliebt ist auch das 
narrative Schema, dass der Empfänger der Offenbarung das von ihm Geschaute 
zunáchst nicht versteht und sich ihm erst durch die darauf folgenden Ereignisse 
erschließt, dass die Allegorie eine Art Gleichnis für ein Geschehen ist, das sich 
gleichzeitig mit der Schau an einem anderen Ort abgespielt hat. So verstand 
auch loulianos, ein Schüler des Theodoros von Sykeon, ein allegorisches 
Traumgesicht erst, als er von der Heilung eines durch dämonische Kräfte an den 
inneren Organen erkrankten Silentiarios durch Theodoros erfuhr: In der Nacht 
der Heilung hatte er gesehen, wie Theodoros am Meeresufer stand, als der 
Silentiarios an diesen herantrat und in seinen Armen ein großes, dreikópfiges, 
fürchterlich brüllendes Wildschwein hielt. Als der Heilige das Tier ergriff, ver- 
wandelte es sich zu einer kleinen Katze, die er in die Meeresbrandung warf ^. 


4.3 Die Schau in die Zukunft durch die Prophetengabe 


4.3.1 Das Vorgehen des christlichen Charismatikers gegen mantische Praktiken, 
Zauberer und Magier 


In allen bisher besprochenen Beispielen ist der für die heidnische Traumdeutung 
wesentliche, nämlich der in die Zukunft deutende Aspekt der allegorischen 
Auslegung noch nicht gegeben. Zu einer echten Konkurrenz zum Mantiker wird 
der christliche Charismatiker jedoch erst dadurch, dass ihm neben der Fähigkeit 
der Unterscheidung und der allegorischen Deutung auch die Prophetie, eben- 
falls eine der paulinischen Gaben des Heiligen Geistes (tò xdpıona tg tpoon- 
teíac)^"?, zugesprochen wird. Erwartungsgemäß sind es wiederum die „großen 
heiligen Männer“, z.B. Antonios, Hypatios, Euthymios, Symeon Stylites der 


640 Joh 15,1: £yó sim Å Auneiog, opel cà KA are .... 
641 286. Weitere ähnliche Beispiele: 379, 385, 391, 389. 
642 S. S. 117 A. 570. 
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Jüngere, Daniel Stylites, aber auch andere, etwa die Jungfrau Piamun, der 
Wüstenvater Zenon oder Ioannes von Lykopolis, die sich aufgrund herausra- 
gender asketischer Verdienste durch die Gabe der Prophezeiung auszeichnen‘. 
Als Erben der alttestamentlichen Propheten besitzen auch sie die Fähigkeit, in 
die Zukunft weisende Zeichen zu deuten, von denen in den behandelten Texten 
die Inhalte imaginärer Erfahrungen nur eine, wenn auch die weitaus üblichste 
Form jet"). 

In Anlehnung an die alttestamentliche Opposition zwischen dem „vom Geist 
Gottes erfüllten“ und deshalb einzig kompetenten Traumdeuter Joseph und den 
ägyptischen Magiern des Pharaos (Gen 41,38) lassen sich die christlichen Pro- 
phetenheiligen bestens für das Vorgehen gegen die heidnischen Divinations- 
praktiken instrumentalisieren*?. Dabei maßregeln die heiligen Männer nicht nur 
konkret fassbare Berufsgruppen wie Magier, Zauberer und dergleichen, sondern 
auch einen breiteren, gesichtslosen Rezipientenkreis, eine Art „Volksseele“, die 
wohl der eigentliche „Träger“ divinatorischer Praktiken gewesen ist. So belehrt 
die Vita Antonii den Leser darüber, dass das Voraussehen zukünftiger Ereignisse 
nicht in seinen Kompetenzbereich fällt, durch die rhetorische Frage „Was für 
einen Nutzen bringt es denen, die im Voraus hören, was sich Tage später ereignen 
wird? Warum danach trachten, solche Dinge zu wissen, auch wenn die Kenntnis 
[dieser Dinge] richtig ist? Weder führt dies zu Tugend, noch ist es das Kennzei- 
chen eines guten Charakters. Denn keiner von uns wird verurteilt, etwas nicht 
gewusst zu haben, und keiner wird als selig erklärt, dass er es erfahren hat und 
wusste. Vielmehr wird jeder darin beurteilt, ob er den Glauben bewahrt (II Tim 
4,7) und die Gebote treu gehütet hat (I Tim 6,14)“. 

Dass alles darauf hindeutet, dass die sich bewahrheitende Zukunftsschau im 
Wirkungskreis der Texte als ernst zu nehmendes Phänomen betrachtet wurde, 
zeigt neben der zitierten Stelle und einem bereits erwähnten Apophthegma*" 
auch ein weiteres Beispiel der Vita Antonii, wo der Blick in die Zukunft mit dem 
Eingreifen von Dämonen erklärt wird. Diese haben durch ihre ätherische Be- 


643 Über Antonios: ViAn 62,1, p. 300,4-11: Koi nepi tàv épyopévov è npög abröv TOAAAKIG 
zpoéAeys npó Nnep@v; über Daniel Stylites: ViDanSt 93,12, p. 88,8: npogntıkod yàp 
xaptonarog ën Ónò tod 0200; über Euthymios: 76 ( xepi tovtov npoontsía n23po0fj 
Tod neydAov Eùðvuíov ...); über die Jungfrau Piamun: 82 (aŭt korn xaplonarog 
zpoppiicsov); über den heiligen Hypatios: 88 (... katd tv npognteiav TOD natpög ouv) 
"Ynatiíov; über Ioannes von Lykopolis: 84 (... , óc ék tóv Épyov e0onAoc yéyovev nâo 
npopmretag yapıona kertnuevog); über den Wüstenvater Zenon: 87 (Iávtote yàp tòv 
Zivova oi ketos óc npogńtnv eov ...). S. auch Bsp. 102. 

644 S. S. 141 f. A. 691—695. 

645 Weitere Vorläufer aus dem Alten Testament: Deut 3,1-6; 2. Chron 33,6; Jer 14,14; 
23,25 -32; 29,8-9. 

646 69 (2). 

647 60 (S. S. 106 A. 535). 
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schaffenheit*"* die Fähigkeit, bereits stattgefundenen Ereignissen „vorauszuei- 


len“, so wie der Reiter dem Fußgänger vorauseilt, um sie Menschen mitzuteilen, 
die vorher noch nichts davon wussten. Wenn sich das Ereignis kurz darauf als 
tatsächlich geschehen herausstellt, so hält der Getäuschte die dämonische An- 
kündigung für einen Blick in die Zukunft". Vor der listigen Art der Dämonen, 
den normalen Menschen vorzutäuschen, sie besäßen die Prophetengabe, warnt 
auch die Scala Paradisi: „Die Dämonen der Eitelkeit werden uns im Schlaf zu 
Propheten. Mit ihrer Verschlagenheit schlussfolgern sie zukünftige Gescheh- 
nisse und verkünden sie uns daraufhin. Trifft das Geschaute ein, so werden wir 
von Erstaunen erfüllt und unsere Gedanken erheben sich, als ob die Gabe der 
Vorhersehung sich in unserer Reichweite befände. Denen, die sich von diesem 
Dämon überzeugen lassen, wurde er oft zum Propheten, allen aber, die ihn 
verachten, stellte er sich als Lügner heraus. Weil er ein pneumatisches Wesen ist, 
sieht er, was sich ringsum im Luftraum ereignet. Begreift er zum Beispiel, dass 
jemand im Sterben liegt, sagt er es den Leichtgläubigen im Traum voraus“. 
Eine abweichende, aber letztendlich das gleiche Ziel verfolgende Erklärung für 
das Zustandekommen der dämonischen „Scheinprophezeiungen“ ist in den 
Paralipomena Pachomio et Theodoro zu finden. Nachdem Pachomios „die 
Tochter des Teufels und Anführerin der ganzen dámonischen Phalanx“ der 
Lüge überführt hat, „da nur Gott in die Zukunft blicken kann“°”, gibt die 
Dämonin selber zu, dass sie „über die Vorhersage nichts weiß, da nur Gott fähig 
sei, zukünftige Dinge vorauszusagen. Sie kenne sich besser mit Spekulationen 
aus, indem sie aus den bereits vorhergesagten Dingen das noch nicht Gesche- 
hene errate.“®® Mit den „bereits vorhergesagten Dingen“ sind hier die im 
göttlichen Heilsplan festgesetzten Ereignisse gemeint, über die der Teufel Be- 
scheid weiß, da er „von Gott selber vor langer Zeit die Kraft erhalten hat, wen 
auch immer er will, zu versuchen“ und selbst seit jeher ein Teil des göttlichen 
Heilsplans ist (Gen 3,14). 

Ob sich der Rezipient monastischer Texte durch derartige Ermahnungen 
auch tatsächlich vom allzu menschlichen Bedürfnis nach dem Blick in die Zu- 


648 S. S. 114 A. 554. 

649 69 (1). 

650 101. 

651 PaThll 7, 24,13 f., p. 87,17 f.: „Eyo sim rj Ovyótnp tod óuwóXou f| nâca Sbvanız aùtoð 
Aeyouévn. Epoì yàp xüoa ñ páñayé vv óoiióvov SovAsden.“ 

652 PaThII 7, 25,13, p. 88,7: Ge yàp uóvo TO npoyvootikóv Eretan. 

653 PaThll 7, 25,13-17, p. 88,7—11: 'H òè anoxpıdeica einsv od: „Kara zpóyvoov uév, óc 
Koi adrög einag, o062v én(orapav. soð yàp póvov Tówv TÒ npoyvovar tà uéAXovta. Katà 
otoyoouóv ÖL AÉyo 001 0180 .... "Ex r&v Hön npoAaóvtov tà pnõénro yevópeva oto- 
átona.“ 

654 PaThll 7,10 f., p. 87,14 f.: „'E&ovotav yàp EAaßov napd Tod zavrokpátopoc Heod neipáoo 
oç BobAonat ....“ 
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kunft abhalten ließ, wird gerade durch jene Stellen in Zweifel gezogen, wo die 
Autoren ganz konkret berichten, welche Arten von mantischen Praktiken in der 
Bevölkerung beliebt waren. In der Vita Porphyrii heißt es, dass die Bevölkerung 
von Gaza der Statue der Aphrodite opferte, da man glaubte, dass die Göttin den 
Heiratswilligen im Traum günstige Dinge voraussage??. Vom heiligen Hypatios 
wird erzählt, dass er eines Tages einen Mann zu sich kommen ließ, von dem er 
gehört hatte, dass er divinatorisch tätig war, und sagte zu ihm: „Ich habe von dir 
gehört, dass du die Zukunft voraussagst, und wenn jemand etwas verloren hat, 
sagst du ihm, wer es gestohlen hat. Ich bitte dich, sag auch mir, wie du das 
machst, damit auch ich erfahre, ob ich dich zu recht ehren soll“. Da fing der 
andere mit Begeisterung an zu erzählen: „Wenn mir jemand über irgend eine 
Angelegenheit berichtet, wird es mir sogleich in der Nacht offenbart, und ich 
erzähle es ihnen, damit sie in den Tempel opfern gehen. Und so sage ich es jedes 
Mal, wenn der Engel mir etwas offenbart“. Als Hypatios erfahren hatte, auf 
welche Weise durch den Mann Dämonen in die Menschen kommen, ließ er ihn 
fesseln und einsperren‘®. 

Wie auch immer das Verhältnis der „Volksseele“ zur Wahrsagerei in 
Wirklichkeit ausgesehen hat, so steht zumindest fest, dass in der monastischen 
Literatur einzig und alleine der heiligen Autorität die Kompetenz zugebilligt 
wird, die Zukunft vorauszusehen. Wer es dennoch wagt, Träume nach eigenem 
Wissen und Gewissen im Hinblick auf die Zukunft zu interpretieren oder sich 
durch irgendwelche anderen divinatorischen Praktiken in den alleine vom 
göttlichen Walten abhängigen Bereich des menschlichen Schicksals einzumi- 
schen, macht sich schnell als Magier oder Zauberer verdächtig. In den Fuß- 
stapfen des biblischen Prototypen Simon Magus (Apg 8,9-24) und bald auch 
des „Heidenhelden“ Apollonios von Tyana“ übernimmt er die Funktion des 
Antichristen, welcher den dunklen Mächten dient und damit das Christentum 
bekämpft. 

Dass das Auftreten von Magiern und Zauberern keineswegs als rein lite- 
rarisches Phänomen zu verstehen ist, geht neben den einschlägigen Gesetzes- 
texten, die alle Arten der Zukunftsschau als magische Praktiken verbieten und 
im Laufe der frühbyzantinischen Zeit kontinuierlich erneuert und verschärft 
werden“, auch aus historiographischen Quellen‘ und aus den monastischen 
Texten selbst hervor. Wiederholt ist davon die Rede, dass sich Kranke zunächst 
für teures Geld vergeblich von Zauberern und Magiern behandeln lassen, bevor 


655 41. 

656 453. 

657 Vgl. SPEYER, Zum Bild des Apollonios von Tyana; ANDERSON, Sage, Saint and Sophist 6; 
FócEN, Die Enteignung der Wahrsager 185-187; PRATSCH, Der hagiographische Topos 
171. 

658 S. S. 121 A. 598-600. 

659 Dazu REINSCH, Autor und Leser 405. 
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sie sich an die einzig kompetenten Heiligen wenden. So begab sich der ge- 
lähmte Terebon, der Sohn des heidnischen Aspebetos, Verbündeter des persi- 
schen Herrschers Isdigerd, nachdem er durch ein Traumgesicht dazu aufgefor- 
dert worden war, zum Kloster des Euthymios. Bevor dieser ihn heilte, berichtete 
Terebon: „Vor einiger Zeit kam in Persien dieses Leid über mich, und ich habe 
jedes ärztliche Wissen und jede magische List durchschritten. Doch nichts hat 
mir geholfen, vielmehr ist mein Leid noch grösser geworden. Eines Nachts habe 
ich mich gefragt, wo die ganze ärztliche Kunst bleibe, wo die Phantasien der 
Magier und die Anrufungen und Märchenerzählungen der Astronomen und 
Astrologen, wo die Sänger und die geschwätzigen Zauberer. Denn nichts von all 
diesen Dingen besitzt Macht, wenn es nicht von Gott gutgeheißen wird“. In 
der syrischen Vita des Symeon Stylites wird über einen heidnischen Verwalter 
in Palästina berichtet: „Sein Kopf war gebeugt, und sein Nacken lag an seiner 
Brust, und er konnte seinen Kopf nicht heben. Er kam aber zu dem Manne 
Gottes, indem ihn zwei Leute auf einem Stuhl transportierten, trug ihm die 
Bitte vor, er möchte für ihn Gott um Barmherzigkeit bitten, und teilte ihm mit, 
zahlreiche Ärzte hätten ihn behandelt und viele Kosten hätte er gehabt wegen 
seiner Krankheit bei den Zauberern und Magiern, aber er hätte keinen Nutzen 
gehabt in seinem Missgeschick“°®”. Anderswo wird berichtet, dass Zauberer 
von missgünstigen Menschen dafür bezahlt werden, andere unter Anwendung 
magischer Praktiken mit Krankheiten oder gar mit dem Tod zu schlagen. Ky- 
rillos von Skythopolis erzählt, dass ein Mann von einer teuflischen Eifersucht 
auf einen gewissen Romanos besessen war, welcher in einem Dorf in der Nähe 
von Gaza lebte. Da er aber in seinem Verlangen, Romanos die Güter wegzu- 
nehmen, erfolglos war, machte er sich, rasend vor Zorn, nach Eleutheropolis 
auf, „wo er sich mit der Bitte an einen Zauberer wandte, Romanos in den Tod zu 
treiben. Der Zauberer setzte, nachdem er sich eine beträchtliche Summe hat 
bezahlen lassen, seine satanischen Zaubersprüche ein“. Tatsächlich wurde Ro- 
manos von einer Krankheit ergriffen, die ihn an den Rand des Todes brachte. 
Erst als er im Gebet Euthymios anflehte, er möge Gott für ihn bitten, ihn von 
seiner schrecklichen Krankheit zu befreien, geriet er in Ekstase und sah Eu- 
thymios, der in einer imaginären Operation ein Zinnplättchen mit eingeritzten 


Zeichen” aus seinem Bauch herausholte‘*. 
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Immer wieder wird das imaginäre oder direkte Eingreifen und Vorgehen 
gegen Magier und Zauberer als zentrale Aufgabe des christlichen Charismatikers 
geschildert. Auch Symeon Stylites überführt Divinatoren der falschen Prophetie. 
Nach einem Erdbeben in Antiochien „sagten einige von den Heiden und von den 
mit der Astrologie Vertrauten“, dass die ganze Stadt zerstört werde. Symeon 
hingegen sagte zu den Frommen, die bei ihm Zuflucht gesucht hatten, sie sollen 
mutig sein und sich nicht fürchten. „Der Irrtum jener Berechnenden, welche 
durch die Divination der Ereignisse vorgeben, den Willen Gottes zu kennen, wird 
ein Ende haben, da Gott seinem Volk gnädig geworden ist. 

Zuweilen ist auch davon die Rede, dass der christliche Charismatiker die 
Fähigkeit besitzt, „negative imaginüre Erfahrungen“, also dämonische Trug- 
bilder, bewusst zu evozieren oder loszuschicken. Wie der heidnische Magier 
vermag er pneumatische Kräfte zu aktivieren, tut dies aber zu einem anderen 
Zweck und im Dienste einer anderen Macht‘. Während der Magier kraft sa- 
tanischer Mächte agiert, um Besessenheit und Irrsinn über die Leute zu bringen, 
ist dem heiligen Mann von Gott die Fähigkeit (£&ovoía) verliehen, gegen das 
Dämonische in der Schöpfung, also auch gegen den Magier, anzukämpfen“”. 
Anschaulich wird das Aktivieren dämonischer Kräfte, im positiven wie im ne- 
gativen Sinne, in einer Episode aus der Vita des Theodoros von Sykeon ge- 
schildert. Hier ist die Rede von einem Zauberer, der Zauberbücher mit Sprü- 
chen und Mitteln besitzt, durch welche er Dämonen in die Menschen senden 
kann. Auch gegen Theodoros schickt er böse Geister los. Dieser lässt jedoch im 
entscheidenden Augenblick eine Flamme aus seinem Mund schießen, sodass die 
Dämonen an ihm abprallen. Jetzt schickt Theodoros die Dämonen zurück zum 
Zauberer, sodass dieser besessen wird und sich schließlich vom heiligen Mann 
heilen lassen muss. Theodoros tut dies allerdings nur unter der Bedingung, dass 
der andere seine Zauberbücher verbrenne und nie mehr gegen jemanden Übel 
wirke‘®, In einer ähnlichen Episode wird geschildert, wie Hypatios in einem 
Kloster vergeblich einen Magier zurechtwies, der die anderen Brüder und den 
Abt dauernd schikanierte. Als sich Hypatios wieder in seinem eigenen Kloster 
befand, sah er vier Dämonen in der Gestalt von Kamelen mit Hälsen und 
Köpfen wie Drachen. Der Engel Gottes aber, welcher Hypatios beschützte, hob 
ihn in die Höhe, so dass die Dämonen die Hälse reckten, um ihn zu erreichen. 
Dies gelang aber nicht, weil Hypatios immer höher hinaufstieg. Schließlich 
zeigte der Engel ihm den Magier, der die Dämonen losgeschickt hatte, wie er in 
der Gestalt eines Sklaven auf dem Bett saß. Daraufhin befahl Hypatios den 
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Dämonen, dem Magier das, was jener ihm Übles habe antun wollen, zurück- 
zubringen. So geschah es, und der Magier wurde selbst von den Dämonen be- 
sessen ^, 

Die Kompetenz des heiligen Mannes, in Sachen Magie nach dem Rechten 
zu sehen, beschränkt sich allerdings nicht auf Agitationen im weltlichen und 
klósterlichen Umfeld, sondern dringt zuweilen bis an die oberste Spitze der 
staatlichen Hierarchie vor. Und hier wird die durch das góttliche charisma le- 
gitimierte Autoritát des Heiligen erst richtig sichtbar: wer nicht auf die pro- 
phetischen Warnungen des Heiligen hórt und Hilfe bei Magiern sucht, wird mit 
Wahnsinn und Tod bestraft. Dass diese Regel auch für den Kaiser gilt, erzáhlt 
eine Episode aus der Vita des Symeon Stylites des Jüngeren. Als Kaiser Iustinos 
krank wurde, bat der Patriarch Ioannes den heiligen Symeon, er móge für den 
Kaiser beten. Symeon antwortete, dass Iustinos bald wieder gesund werde, so- 
fern man ihm keine Behandlung verschreiben werde, die Gott nicht gefällig sei. 
Iustinos wurde aber nicht gesund, „da er die Worte des Heiligen überging“. 
Vielmehr lieferte er sich „seelentötenden Männern“ aus. Diese ließen nämlich 
einen gewissen Timotheos kommen, der Jude war und sich in der Ärztekunst 
auskannte. In Wirklichkeit war er aber ein Feind des Sohnes Gottes, denn er war 
ein „Dämonendiener und beschäftigte sich dauernd mit Zauberkünsten“. Der 
Patriarch Ioannes versuchte zwar zu verhindern, dass dieser Scharlatan zum 
Kaiser vorgelassen wurde, doch man hórte nicht auf ihn. Als sich dies ereignete, 
sah sich Symeon in der Mittagsstunde durch die Kraft des heiligen Geistes in der 
kaiserlichen Stadt. Er betrat den Palast und sah, was durch den Juden ange- 
richtet wurde. Darüber geriet er in heftigen Zorn. Diese Vision ließ er dem 
Patriarchen Ioannes mitteilen. Überdies forderte er offen und ohne Um- 
schweife, Ioannes solle dafür einstehen, „dass eine derartige Praktik, welche den 
Herrn in großen Zorn versetze“, vom Kaiser ferngehalten werden solle. Denn 
wenn er darin verharre, werde eine góttliche Entscheidung über ihn kommen. 
Er, Symeon, habe nämlich gesehen, dass die Seele des Kaisers auf Irrwege 
geraten sei. Doch man hórte nicht auf den Heiligen. Vielmehr wurde auch noch 
eine Weissagerin zum Kaiser gebracht (yvvaixd tiva &yyaotpiuvdov siońyays)™, 
damit sie den Verlauf der Krankheit bekannt gebe. Als dies geschah, geriet 
Symeon in Ekstase und fand sich wieder im Palast. Der Kaiser empfing am 


669 451. Ähnliche Beispiele: 269, 433, 471. 
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gewohnten Ort seine Besucher, als sich die Himmel öffneten und eine göttliche 
Kraft herunterkam, dem Kaiser das kaiserliche Gewand auszog, das Diadem 
vom Kopf nahm und sagte: „Von nun an sollst du zum Gerede aller Menschen 
werden, da du dich selber der dämonischen Verirrung hingegeben hast, anstatt 
auf die göttliche Hilfe zu hoffen“. Voll Kummer und unter Tränen erzählte 
Symeon diese göttliche Offenbarung den Brüdern. Dem Patriarchen Ioannes 
teilte er in einem Brief mit, er solle ihn nicht mehr wegen des Kaisers belästigen. 
Nach wenigen Tagen wurde überall verkündet, dass der Kaiser verrückt ge- 
worden war und dass man bemüht war, ihn im Palast einzusperren. Nach einiger 
Zeit starb Iustinos°”. 

Hier wird durch das bewusste Nebeneinanderstellen des jüdischen Ma- 
giers? und des christlichen Propheten Symeon vermittelt, dass der heilige 
Mann jetzt eine gesellschaftliche Funktion zu übernehmen hat, welche am 
Kaiserhof über Jahrhunderte hinweg Wahrsagern, Traumdeutern und anderen 
„Scharlatanen“ zukam. Suchten die römischen, teilweise noch die byzanti- 
nischen Kaiser die Legitimierung für bestimmte politische Entwicklungen in 
den Auslegungen von Magiern, Zauberern und anderen Divinatoren*^, so 
wurde man sich doch immer mehr der Gefahren bewusst, welche die Mantik 
aufgrund ihres unkontrollierbaren Charakters für das Staatsoberhaupt und 
seinen Machtapparat in sich barg?". So konnten gerade allegorische Träume 
durch die Offenheit ihrer Deutung als Mittel der Manipulation des Träu- 
menden eingesetzt und so der Herrschaft zum Verhängnis werden”. 

Überdies führte das Aufkommen einer Vielfalt von unterschiedlichen 
christlichen und gnostischen Strómungen, deren Aufschwung nicht zuletzt 
mit einer ausgeprägten Endzeiterwartung in der Spätantike zu erklären ist, 
dazu, dass imaginäre Erfahrungen — und insbesondere Prophezeiungen — 
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beliebig zur Legitimierung charismatischer „Führerpersönlichkeiten“ der 
jeweiligen Gruppierungen instrumentalisiert werden konnten?" und somit 
der Monopolanspruch des Kaisers auf Privilegierungsträume- und Visionen 
in Frage gestellt wurde". 

Mit der staatlichen Etablierung und der voranschreitenden kirchlichen In- 
stitutionalisierung des Christentums im frühbyzantinischen Kaiserreich ver- 
suchte man allmählich, die geschilderten Unsicherheiten durch Gesetze zu re- 
gulieren‘”®. Eine ideologische Grundlage für diese Maßnahmen hält das christ- 
liche Gesellschaftskonzept bereit, begründet in der Voraussetzung, dass vor 
Gott alle Menschen gleich sind. Damit verliert jedermann, einschließlich des 
Kaisers, die Freiheit, sich nach eigenem Willen Eingang in den Bereich des 
Transzendenten zu verschaffen (Mt 22.21), zumal als Christen alle gleicherma- 
Den dem göttlichen Willen untergeordnet sind. Dass, wie aus den Beispielen der 
hier behandelten Texten immer wieder ersichtlich wird, trotzdem am Glauben 
an die Mantik festgehalten wurde, verlangte nach wiederholten Gesetzeserlas- 
sen, vor allem aber nach neuen Leitbildern in der Gesellschaft, die als morali- 
sche und religiöse Vorbilder eine ernst zu nehmende Alternative zum gefähr- 
lichen Mantiker darstellten. Diese Rolle fällt dem christlichen Charismatiker, 
insbesondere dem Prophetenheiligen zu”. Dass sich ein großer Teil der ge- 
schilderten Prophezeiungen auf die Entwicklung des politischen Lebens bezieht, 
gehört dabei zum gleichen Konzept, das sich im Verlaufe der byzantinischen 
Zeit noch verstärkte und zu einem zunehmenden wechselseitigen Abhängig- 


keitsverhältnis von Machthabern und Heiligen führte‘. 


676 S. S. 41—43, 88 A. 423. 

677 Zur Bedeutung von Tráumen und Visionen bei verschiedenen gnostischen Strómungen, 
Manichäern und Montanisten vgl. VóóBus, History of Asceticism I 111 f.; WEBER, 
Kaiser, Tráume 53; HARMLESS, Introduction 436; zur Bedeutung von Prophezeiungen 
bei den Montanisten und ihrer Beurteilung durch die Kirchenväter vgl. Dopps, Pagan 
and Christian 63-68; TiwMorIN, Visions 36 f.; siehe auch S. 88 A. 423; zur Verbreitung 
unterschiedlicher charismatischer Strömungen seit dem 2. Jh. n.Chr. vgl. ANDERSON, 
Sage, Saint, Sophist 4-7. Zu den Privilegierungstráumen prominenter Persönlichkeiten 
in der Spátantike s. S. 42 A. 174 u. 175. Zu den Endzeiterwartungen in Byzanz, v.a. um 
das Jahr 500 n. Chr., aber auch danach, s. PODKALSKY, Byzantinische Reichseschatologie 
79-83; MAGDALINO, History of the Future 3-34; BRANDES, Anastasios 28-41. 53-63; 
Ders., Endzeiterwartung 315. 

678 S. S.121 A. 598-600. 

679 Vgl. auch SPEYER, Der christliche Heilige der Spätantike 77-84. 

680 Vgl. PATLAGEAN, Sainteté et pouvoir 182-185; Tımorin, Visions 15, A. 10 (mit aus- 
führlichen Literaturangaben). 


140 4. Kapitel - Vom heidnischen Mantiker zum christlichen Charismatiker 


4.3.2 Die Prophezeiungen des christlichen Charismatikers 


Die Prophezeiungen der heiligen Männer und Frauen beziehen sich auf eine 
ganze Palette von unterschiedlichen Ereignissen, sowohl aus dem Bereich des 
eigenen spirituellen Lebenswandels als auch aus Gesellschaft und Politik. Einer 
der am häufigsten vorkommenden Typen von Vorhersagen ist die Todesan- 
kündigung. Wiederholt wird geschildert, dass der heilige Mann den nahenden 
Tod voraussieht, sei es den eigenen“, den von anderen heiligen Männern und 
Frauen‘, Klerikern*? oder von berühmten Persönlichkeiten, z.B. von Kaisern 
und deren Gattinnen“. Auffällig in ihrer Ausführlichkeit sind die allegori- 
schen Jenseitsreisen der „Apokalyptiker“ Symeon Stylites des Jüngeren und 
seiner Mutter Martha, die kurz vor ihrem Hinscheiden in die Himmel entrückt 
werden und noch einmal zurückkehren, um von ihrer Reise zu berichten“. 
Ebenso wie die schon mehrfach erwähnte Todesvision des Theodoros von 
Sykeon**, erinnern diese Berichte an die Schilderungen der prämortalen 
Jenseitsreisen in den Märtyrerakten“”. Sicherlich handelt es sich hierbei nicht 
zuletzt um ein dankbares literarisches Mittel, um dem Leser den Lohn eines 
frommen christlichen Lebens vor Augen zu führen. Doch auch an dieser Stelle 
ist einmal mehr zu bedenken, dass die behandelten Texte in einem Umfeld 
entstanden sind, in dem imaginären Erfahrungen als Teil einer spirituellen 
Lebenshaltung eine gänzlich realitätsbezogene, über die literarische Darstel- 
lung hinausgehende Bedeutung beigemessen wurde. Deutlich wird dies gerade 
dort, wo von Todes- und Jenseitsvisionen außerhalb des monastischen Milieus 
die Rede ist, so in der Korrespondenz des Barsanouphios und Ioannes, wo der 
Sohn eines Philosophielehrers kurz vor seinem Tod berichtet, dass er sah, wie 
ihn die heiligen Väter von einem Sarazenen befreiten und an einen leuch- 
tenden Ort führten‘. Keiner der Autoren jedoch vermittelt die Relevanz von 
Todesprophezeiungen für eine umfassendere mystische Lebenshaltung deut- 
licher als Gregor von Nyssa, der in seiner autobiographisch angelegten Vita 
Macrinae von einer Traumvision berichtet, deren Rätsel er zunächst nicht 
entschlüsseln konnte, durch die er aber in der Seele ein trauriges Ereignis 
voraussah. Erst als er Makrina sterbenskrank vorfand, verstand er die Bedeu- 
tung des zuvor Geschauten richtig als Ankündigung des bevorstehenden Todes 
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seiner Schwester. Das im Traum Geschaute — Gregor sah sich die in gleißendem 
Licht erstrahlenden Reliquien von Märtyrern in den Händen halten — erweist 
sich schließlich als enigmatische Bildsprache, die ihm den gleichermaßen kór- 
perlichen wie geistigen Zustand seiner Schwester erst erklärbar macht, denn was 
er sah (nämlich die kranke Makrina), „war in der Tat die Reliquie eines heiligen 
Mártyrers, die tot war durch die Sünde, jedoch durch die ihr innewohnende 
Gnade des Geistes hell leuchtete*??. Ähnlich interpretiert Gregor auch einen 
Traum, dessen Prophezeiung sich allerdings nicht auf den nahenden Tod, son- 
dern vielmehr auf das neu entstehende Leben durch die Geburt seiner 
Schwester Makrina bezieht. In diesem Traum sah sich Gregors Mutter unmit- 
telbar vor der Geburt der Makrina das Kind, das sie noch in sich trug, in den 
Armen halten. Auch hier deutet Gregors Interpretation der Erscheinung einer 
über die menschlichen Maße leuchtenden Gestalt, die das Kind in den Armen 
seiner Mutter mit dem Namen Thekla anspricht, auf eine tiefere, mystische 
Realität in Makrinas Existenz: „Es scheint mir aber, dass der Erschienene dies 
nicht verkündete, um die Mutter bei der Namenswahl zu leiten, sondern viel- 
mehr, um die Lebensweise des Kindes vorherzusagen und durch den gleichen 
Namen die Ähnlichkeit der Gesinnung anzuzeigen" 9", 

Auffällig ist bei den Prophezeiungsvisionen die ausgeprägte Beliebtheit für 
allegorische Inhalte, wodurch deutlich wird, dass der heilige Mann neben der 
Gnade der bloßen Prophezeiung auch die Fähigkeit besitzt, die in die Zukunft 
weisenden Zeichen Gottes richtig zu deuten. Die in einer Imagination gesehe- 
nen Zeichen sind dabei eine Möglichkeit neben anderen. Wie die heidnischen 
Zeichendeuter nicht nur Träume interpretierten, sondern auch Astrologie, 
Geomantie, Pyromantie und viele andere mantische Praktiken betrieben”, 
kann auch der heilige Mann verschiedene Arten von Zeichen deuten. Es ist 
zwar auffällig, dass sich in den behandelten Texten die Zukunftsschau auf die 
imaginüre Erfahrung konzentriert, dennoch deutet auch der christliche Heilige 
hin und wieder Zeichen physischer Natur, gerade wenn es um endzeitliche 
Ankündigungen geht. So wurde Theodoros von Sykeon, als er sich in Kon- 
stantinopel aufhielt, vom Patriarchen Thomas gebeten, ihm zu sagen, ob sich bei 
den Prozessionen tatsáchlich auf wunderbare Weise die Kreuze bewegten. Als 
der Heilige dies bestätigte, wollte Thomas von ihm wissen, „was dieses Zeichen 
(onueiov) zu bedeuten habe“. Da Theodoros ausweichend antwortete, fing 
Thomas an, ihn noch hartnáckiger zu bitten, denn „ich bin davon überzeugt, 
dass du nicht nur dieses Zeichen, sondern auch viele andere kennst. Wenn es dir 
aber bis jetzt verborgen geblieben ist, und du nicht danach verlangt hast, es zu 
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erfahren, dann wird es Gott dir nun offenbaren, wenn du ihn darum bittest“. 
Darauf eröffnete ihm Theodoros unter Tränen, dass er ihn nicht betrüben 
wollte, da es nicht zu seinem Nutzen sei, die zukünftigen Ereignisse zu erfahren. 
Da der Patriarch aber nicht nachgab, erzählte ihm Theodoros, dass das Beben 
der Kreuze viel Schlimmes bedeute, so z.B. Zweifel und Apostasie im Glauben, 
den Einfall barbarischer Völker, Blutvergießen, Zerstörung, Gefangenschaft 
und Verwüstung der Kirchen ?. Zweifellos haben wir es hier mit einer typischen 
endzeitlichen Prophezeiung zu tun, in der das Beben der Kreuze als Vorzeichen 
des Weltendes interpretiert und mit dem Einfall der mythischen Vólker Gog 
und Magog (Hes 38) - hier in der Gestalt von barbarischen Völkern (gemeint 
sind die Awaren) — und der Zerstörung des letzten Weltreiches (Dan 2 und 7) - 
hier durch die Verwüstung der Kirchen Konstantinopels angezeigt — in Zu- 
sammenhang gebracht wird ^. 

Bezüglich Zeichendeutung hält auch die Philotheos Historia eine nennens- 
werte Passage bereit. So berichtet Symeon Stylites der Ältere, dass er einmal 
zwei Stöcke (pdßöoı) sah, welche aus dem Himmel fielen. „Der eine kam im 
Osten, der andere im Westen auf die Erde. ... Er erklärte es als Zeichen für 
einen Aufstand der Perser und der Skythen gegen die Macht der Byzantiner" 9, 
Es ist naheliegend, die zwei vom Himmel fallenden Stócke im Zusammenhang 
mit der divinatorischen Praktik der ,,Rhabdomantie*, dem Wahrsagen mittels 
Ruten, zu interpretieren. In einer Stelle bei Herodot (4.67) heißt es, „dass 
Meder, Perser und Skythen einen Stock oder eine Rute verwendeten, um ge- 
wisse Dinge zu erfahren" ^^. Wer Theodorets Anspielung auf Herodot versteht, 
weiß auch, dass die Stöcke als Symbol für die „Rhabdomantie“ betreibenden 
Perser und Skythen stehen. Die Stöcke werden hier also zum Zeichen für das 
Zeichen, welches in seiner neuen Bedeutung nur der christliche Charismatiker 
zu verstehen imstande ist. 

Hier ist der heilige Mann endlich am Gipfel dessen angelangt, was ihn als 
echte Alternative zum heidnischen Mantiker, als Zeichendeuter also, erscheinen 
lässt. Doch im Gegensatz zu jenem ist er immer ein anargyros, der sich für seine 
Vorhersagen von niemandem bezahlen lässt°”. Lieber hält er sich, wie Theodors 
im oben zitierten Beispiel, in christlicher Demutshaltung zurück und behält die 
bevorstehenden Ereignisse für sich. Gerade diese „heilige Zurückhaltung“, die 
unter anderem durch den Rückzug aus der Welt symbolisiert wird, verleiht dem 
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693 Vgl. MAGDALINO, History of the Future 18, A. 58 u. 59; BRANDES, Anastasios 24 f.; 38 f. 
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695 Luck, Magie 323. 

696 Der Begriff åvápyvpoç (ohne Geld) beschränkt sich demnach nicht auf die Heiligen als 
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SPEYER, Der christliche Heilige in der Spátantike 86. 
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Heiligen die notwendige Autorität, vor der sich sogar die Machtträger von Staat 
und Kirche in Ehrfurcht beugen”. Er wird jetzt immer mehr zu einer gesell- 
schaftlichen Autoritätsperson höchsten Ansehens, in deren visionären Gesich- 
ten das Schicksal der gesamten überblickbaren Welt zusammenfließt und sich zu 
prägnanten, allegorischen Bildern verdichtet. Das Einsetzen von Klerikern in 
ihre ranghohen Ämter‘, Machtwechsel am Kaiserhof ?, bevorstehende Krie- 
ge"". Erdbeben” und vieles mehr’, wird durch allegorische Bilder in imagi- 
nären Erfahrungen visualisiert. 


4.3.3 Der christliche Charismatiker als Traumdeuter 


Weitaus seltener ist davon die Rede, dass sich Leute aus dem Volk an christliche 
Heilige wenden, um sich von ihnen Traumgesichte deuten zu lassen. Dies kann 
nicht wirklich erstaunen, zumal eine offizielle oder regelmäßige Tätigkeit als 
Traumdeuter dem vom heiligen Mann gewählten und von der Gesellschaft 
idealisierten Lebensstil der asketischen Zurückgezogenheit widersprechen 
würde und gleichzeitig dem Agieren des heidnischen Traumdeuters viel zu nahe 
käme. In einem Beispiel nur wird von einem allegorischen Traum mit an- 
schließender Deutung erzählt. Maria, die Mutter des Theodoros von Sykeon, 
sieht nach ihrer Empfängnis im Traum einen großen Stern vom Himmel auf 
ihren Bauch herunter strahlen. Danach geht sie zu einem „vorausschauenden“ 
(npoopatikóc)? Geistlichen in der Gegend und erzählt ihm, was sie im Traum 
gesehen hat. Er aber antwortet ihr: „Dein Sohn wird ein großer Mann werden, 
aber nicht im Ansehen bei den Menschen, sondern in der Gunst Gottes. Ein 
leuchtender Stern wird von den Weisen, die sich darin verstehen, Gesichte zu 
deuten, als königliche Würde gedeutet. Über deine Angelegenheit soll aber 
nicht auf diese Weise gesprochen werden. In der Gestalt des leuchtenden Sterns 
wurde dir vielmehr der Glanz der guten Werke und der Ausstattung mit den 
Gaben des heiligen Geistes (edkoonla yapıondıwv) gezeigt, welche Gott auf das 


697 Die Gegenüberstellung des christlichen Charismatikers, der die Kompetenz hat, Zei- 
chen zu deuten, und des Patriarchen, welcher in dieser Sache auf die Fähigkeit des 
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Divinatoren versuchten, gesetzlich belangt wurden. Vgl. DickiE, Magic and Magicians 
274—281. 

698 76, 96, 116, 117. 

699 116, 119. 

700 S. S. 142 A. 692; ferner 93, 106. 

701 99, 107, 109, 110. S. dazu auch Dacron, Quand la terre tremble 17. 

702 90, 91, 92, 108, 113. 

703 Der schon in der Antike belegte Begriff npooparıköv vereint die zwei in den behan- 
delten Texten propagierten Gaben der Prophezeiung (tò xdpıona tG npopnrstag) und 
der Klarsicht (tò ótopatixóv xapıona) (s u. Kap. 4.4). Belegt ist das Wort auch in 153. 


144 4. Kapitel - Vom heidnischen Mantiker zum christlichen Charismatiker 


Kind in dir herabgesandt hat. So pflegt nämlich der Herr seine würdigen Diener 
noch vor der Geburt zu heiligen", Es handelt sich hierbei zweifellos um eine 
Anspielung auf Mt 2,1-2, und die Weisen bedeuten die Magier aus dem Mor- 
genland, welche dem Stern nach Bethlehem gefolgt sind, um den neugeborenen 
Kónig anzubeten. Die Gegenüberstellung der beiden unterschiedlichen Deu- 
tungen desselben Bildes durch den Geistlichen zielt demnach nicht darauf ab, 
die ursprüngliche, neutestamentliche Auslegung durch die Weisen aus dem 
Morgenland in Frage zu stellen". Vielmehr muss die Allegorie in Bezug auf 
Theodoros anders ausgelegt werden, da die Geburt des Königs (Bacu.eóc) Jesus 
in der christlichen Weltsicht ein einmaliges, unwiederbringliches Ereignis dar- 
stellt. Für seine Nachfolger, die christlichen Heiligen, muss demnach notge- 
drungen eine neue Auslegung gefunden werden", 

Ein ähnliches Bild, allerdings ohne Deutung durch einen Charismatiker, 
begegnet in der Geburtsankündigung des heiligen Daniel. Martha „sah in einer 
nächtlichen Vision zwei große, diskusfórmige Leuchten, die vom Himmel her- 
unterkamen und direkt bei ihr stehen blieben. Dann stand sie auf und erzählte 
es ihrem Mann und ihren Verwandten, und jeder beurteilte ihre Worte unter- 
schiedlich. Sie aber sagte bei sich, dass Gott am Besten wisse, was das Richtige 
für sie sei. Und es vergingen nur wenige Tage, bis sie schwanger wurde.“’” Der 
Autor macht hier deutlich, dass ein Auslegen des Geschauten in Anbetracht des 
unabwendbaren góttlichen Fatums sinnlos wáre, und die Bedeutung der Alle- 
gorie wird für den Leser aus der Handlung klar — so würde man jedenfalls 
glauben. Oder hátte jemand die diskusfórmigen Leuchten nicht als ein Zeichen 
für die Geburt des in Zukunft die Welt erstrahlenden Prophetenheiligen Daniel 
interpretiert? Jedenfalls werden die beiden Leuchten erst an viel spáterer Stelle 
der Vita mit dem Erscheinen des Kaisers Leon und seiner Frau zur Proskynese 
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706 Die Deutung des am Himmel aufgehenden Sterns als Symbol für eine „aufgehende 
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vor Daniels Säule erklärt”. Auf den ersten Blick mag es erstaunen, dass hier 
durch die Leuchten nicht Daniel selber, sondern die auf ihn erstrahlende 
weltliche Kaisermacht ausgedrückt werden soll. Angesichts der vielschichtigen 
Bedeutungsmöglichkeiten der monastischen Texte ist jedoch anzunehmen, dass 
es sich hier wiederum um ein Zeichen für das Zeichen handelt und die „welt- 
liche Macht“, mit der Daniel geehrt wird, als Bild für die himmlische Königs- 
würde eingesetzt wird. Damit hätte der Autor mehrere Bedürfnisse mit einem 
Symbol befriedigt: die Ehrung der Kaiser und des heiligen Daniel gleicherma- 
ßen. Eine Würdigung des weltlichen wie des himmlischen Königreichs, welche 
das eine im Glanz des anderen erstrahlen lässt. Das unterschiedliche Interpre- 
tieren von Marthas Gesicht durch ihren Mann und die Verwandten macht klar, 
dass ihnen allen die Kompetenz für eine richtige Deutung fehlt, und dass des- 
halb ihre Auslegungen bedeutungslos sind. 

Sicherlich sagt die Erzählung über die Geburtsankündigung des Theodoros 
von Sykeon als Einzelbeispiel für die Traumdeutung durch einen heiligen Mann 
wenig über eine tatsächliche Tätigkeit der christlichen Charismatiker als 
Traumdeuter aus. Schließlich handelt es sich um eine „Schlüsseloffenbarung“, 
welche in der Heiligenbiographie einen mehr oder weniger festen Platz einzu- 
nehmen hat, also weitgehend als literarische Stilisierung interpretiert werden 
kann. Dennoch ist anzunehmen, dass trotz des topischen Charakters der Er- 
zählung der Gang der frommen Maria zu einem geistlichen Vater, dem die Gabe 
der Vorhersage nachgesagt wird, dem Leser durchaus plausibel erschien und ihn 
möglicherweise darin bestärkte, dasselbe auch zu tun. 

Wie das Verhältnis des kleinen Mannes zu divinatorischen Praktiken, spe- 
ziell zur Traumdeutung und zum christlichen Heiligen als Traumdeuter tat- 
sächlich ausgesehen hat, ist alleine aufgrund der behandelten Texte schwerlich 
nachzuvollziehen. Fest steht, dass die Traumdeutung und die mantische Zei- 
chendeutung in all ihren Formen, trotz den gesetzlichen Restriktionen nicht aus 
dem Begehren der „Volksseele‘“ gelöscht werden konnte. Entscheidend dürfte 
dafür nicht zuletzt die Tatsache gewesen sein, dass diese „Volksseele“ zuweilen 
selbst im Kaiserherzen aufflackerte. Von Konstans IL. (641-668) wird bei- 
spielsweise berichtet, dass er einen persönlichen Traumdeuter hatte"?, Unter 
dem an okkulten Wissenschaften interessierten Kaiser Leon VI. (886-912)’' 
wurde Oneiromantie schließlich offiziell von der Liste der teuflischen Praktiken 
gelöscht”''. Dass der Versuch, die Traumdeutung durch Gesetze zu unterbinden, 


708 ViDanSt 46, p. 44,9-11: ’Eö&&ato yàp tùv npookóvnotv t&v 900 pootýpiov t&v Ent tg 
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von Anfang an zum Scheitern verurteilt sein musste, wusste Synesios von Ky- 
rene schon im Jahre 404, als er sich in seiner Abhandlung über Träume (ren) 
évunvíov) darüber äußerte, „dass keine staatlichen Gesetze im Stande seien, die 
in die Zukunft deutende Auslegung (navrıcn) von Träumen zu verbieten; ... 
denn sie (navrıcn) sei allen zugänglich; Mann und Frau, Alt und Jung, Arm und 
Reich, Privatperson und Beamten, Handwerker und Redner. Unabhängig von 
Geschlecht, Alter, Reichtum und Beruf, lásst sie sich niemandem verbieten. 
Jedem ist sie überall zugänglich, als bereitwilliger Prophet, als guter und ver- 
schwiegener Berater", 

Die in den behandelten Texten sichtbare Suche nach einer für das Chris- 
tentum akzeptablen Form der Mantik mündet in einem Kompromiss. Dieser 
äußert sich nicht nur in der Verbreitung der sogenannten „byzantinischen 
Prophetenbücher*"?, sondern auch im erneuten Aufkommen von Traumhand- 
büchern seit dem 7. Jh., welche jetzt meist Autorennamen christlicher Autori- 


tätspersonen wie Patriarchen tragen", oder im Fall des Oneirokritikon des 


Achmet, trotz exotischem Kolorit, in christianisierter Form auftreten’. 


Schließlich äußert sich der Kompromiss auch in neuen Formen der „christlichen 
Zeichendeutung“, z.B. der Bibliomantie"'5, welche letztlich nichts anderes ist als 
eine mantische Praktik im christlichen Gewand. 
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Schließlich sei noch das letzte im Zusammenhang mit imaginären Erfahrungen 
wiederholt in den Texten belegte charisma, die sogenannte „Klarsicht“ (tò öto- 
patıköv xapıoua) erwähnt, die es dem damit Ausgezeichneten erlaubt, simultan 
zur physisch wahrnehmbaren Umwelt das Innenleben der anderen - sowohl an- 
als auch abwesenden — Menschen zu erblicken. So belehrt Pachomios einen 
Schüler darüber, „dass die Klarsicht zu den heiligen Dingen gehört und befä- 
higt, die Regungen der Seelen wahrzunehmen, so wie Elisa bei Gehasi [2 Kön 
5,27]. Wenn Gott in ihnen, der alles erforscht, ihnen offenbart, dann sind sie 
klarsichtig. Und wenn er es nicht offenbart, dann sind sie wie jedermann”. Zur 
Gabe der Klarsicht, die neben Pachomios auch zahlreichen anderen heiligen 
Männern, so Arsenios'?, Euthymios'?, dem Wüstenvater Aphrodisios, Proko- 
pios von Rhodos’, Theodoros von Sykeon"!, aber auch verschiedenen an- 
onymen Vätern in der ägyptischen und palästinischen Wüste"? zugesprochen 
wird, gehört insbesondere, dass der damit Ausgezeichnete direkt in die anderen 
Menschen hineinsehen und wahrnehmen kann, was sich dort abspielt. Von 
Euthymios wird gesagt, „er hatte auch jenes charisma von Gott erhalten, dass er 
durch die Erscheinung des sichtbaren Körpers die seelischen Bewegungen sah 
und erkannte, mit welchen Gedanken ein jeder kämpfte, welche er überwinden 
konnte, und von welchen er besiegt wurde". Häufig zeigen sich dem Klar- 
sichtigen die Regungen und Bewegungen des menschlichen Innenlebens in 
Bildern, die er richtig zu deuten weiß. So erzählt Euthymios seinen Schülern 
die Geschichte eines Klarsichtigen, der durch die Gabe der Klarsicht einen im 
Sterben liegenden „Pseudoheiligen“ als solchen entlarvt. Dieser wird von allen 
Stadtbewohnern für heilig gehalten, erzürnt aber im Verborgenen seines 
Herzens Gott durch unreine Gedanken. Als der Klarsichtige die Stadt des 
vermeintlichen Heiligen betritt, findet er alle Bürger unter Tränen. Sie 
fürchten um das Leben des von ihnen für heilig gehaltenen Mannes und damit 
um ihre eigene Rettung. Sofort geht der Klarsichtige zum vermeintlichen 
Heiligen, um von ihm den Segen zu empfangen. Als er zu ihm kommt, trifft er 
auf eine große Menschenmenge von Weltlichen und Klerikern bis hin zum 
Bischof, die kurz davor sind, den Heiligen zu bestatten. „Der Klarsichtige aber 
tritt an diesen heran und findet ihn noch lebend. Mit den Augen des Geistes 
sieht er jetzt, wie der Tartaros des Hades einen feurigen Dreizack hält, wel- 
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chen er in das Herz des falschen Heiligen hineinrammt, und unter großen 
Qualen seine Seele aufspießt. Und er hört eine Stimme aus dem Himmel, die 
sagt: ‚So wie die Seele dieses Mannes nicht einen Tag aufgehört hat mich zu 
quälen, so lass du nicht davon, seine Seele zu plagen und aufzuspießen‘“’*, 

Die erwähnten Textstellen verdeutlichen, dass der Begriff tò ótopatiwóv, 
der seine Ursprünge in der alexandrinischen Theologie hat und erstmals bei 
Clemens von Alexandreia und dann auch bei Origenes und Gregor von Nyssa 
zu finden ist/?, als fester Terminus in das Vokabular der monastischen Literatur 
eingegangen ist. Anders als bei den genannten Theologen wird der Begriff hier 
aber weniger im neuplatonischen Sinne als Bezeichnung für die Fähigkeit der 
geläuterten Seele der rein intellektuellen Gottesschau durch die mystische 
Kontemplation verwendet, sondern vielmehr für eine bestimmte Gabe, ein 
charisma, im oben beschriebenen Sinne. Und obschon die Klarsicht nicht unter 
den paulinischen Gaben des heiligen Geistes in I Kor 12,10 auftaucht”, wird sie 
in der monastischen Literatur neben den anderen charismatischen Gaben, ins- 
besondere der Unterscheidungsgabe (xdpıoua tfjg óàuukpíogoc) und der Gabe 
der Prophezeiung (xdpıona tfjg npoontsíac), ebenfalls ausdrücklich als ein 
charisma beschrieben, mit dem ein großer Teil der heiligen Männer ausge- 
zeichnet ist"", Es scheint, dass die monastische Literatur damit bewusst ein 
zusätzliches, durch die Bibel nicht als solches legitimiertes charisma einführte 
und sogar zu sanktionieren versuchte, wie aus den zum Thema relevanten 
Passagen aus der Vita Pachomii hervorgeht. Denn über die Angelegenheit, dass 
Pachomios von vielen für klarsichtig gehalten wurde, war ein Streit ausgebro- 
chen, weswegen er sich auf der Synode von Latopolis’” seinen Gegnern stellen 
musste. Die Bischöfe anerkannten Pachomios zwar als Mann Gottes, da sie 
wussten, dass er Dämonen gesehen, gegen sie angekämpft und sie aus den 
Seelen von Menschen vertrieben hatte. Da es sich aber bei der Klarsicht um eine 
bedeutungsvolle Angelegenheit handelte, sollte er sich noch einmal ihretwegen 
verteidigen, um damit die Gegner zu überzeugen’”. Der im Text nicht direkt 
genannte Grund, warum Pachomios’ Gabe der Klarsicht als suspekt angesehen 
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wurde, liegt am ehesten darin, dass eine direkt auf die Bibel zurückgehende 
Legitimation des charismas nicht nachzuweisen ist. Denn damit fehlt auch die 
Gewissheit, dass die in Frage gestellte Gabe durch den heiligen Geist ihren 
Ursprung in Gott und nicht etwa in dämonischen Kräften hat und in Zusam- 
menhang mit Magie gebracht werden kann. Bestärkt wird diese Annahme, wenn 
Pachomios in seiner Verteidigungsrede unter anderem sagt, „lass doch das 
charisma Gottes“, denn würde Jesus, „wenn er jemanden sähe, der aus ganzem 
Herzen den Untergang seines Nächsten oder sogar vieler fürchtet, ihn nicht mit 
der Gabe versehen zu erkennen, wie sie zu retten sind, sei es durch die Un- 
terscheidung des heiligen Geistes sei es durch ein Gesicht 2777. Pachomios 
nennt hier die paulinische Unterscheidungsgabe und die öntaota, ganz allge- 
mein die Vision, womit in diesem Zusammenhang sicherlich tò àiopatikóv, die 
Klarsicht, gemeint ist”, in einem Atemzug. Damit stellt er sie gleichwertig 
nebeneinander und spricht sich an offizieller Stelle, nämlich vor der kirchlichen 
Synode, für eine durch die Worte von Jesus selbst legitimierte Akzeptanz der 
Klarsicht durch die Kirche aus. Dass es sich hierbei nicht um eine beiläufige 
Erwähnung des Phänomens oder um eine zufällige Wortwahl handelt, zeigt eine 
spätere Textstelle, wo erzählt wird, dass Theodoros, der Lieblingsschüler des 
nun bereits verstorbenen Pachomios, „als er vom Gerede über die Klarsichtig- 
keit des Pachomios gehört hatte, anfing zu verbergen, wenn er durch den Willen 
Gottes etwas in einem Gesicht sah“’”. Und auch er erklärt seinen Brüdern noch 
einmal, „dass keiner an einem Mann Gottes zweifeln würde, wenn er hören 
würde, dass dieser ein Gesicht gesehen hat, da derjenige, der die Gesichte zeigt, 
in ihm wohnt. Es ist aber wichtig, in dieser Sache vorsichtig zu sein, damit nicht 
derjenige, der von sich glaubt, es zu sein (klarsichtig), obwohl er es gar nicht ist, 
im Verlangen nach dem Sehen vom Feind überlistet wird und in der Schlinge 
gefangen in eine Ekstase fällt, so wie es bei vielen der Fall ist.” Deutlich wird 
hier, dass es bei der Klarsicht um die nur dem christlichen Charismatiker zu- 
gesprochene Fähigkeit geht, durch die göttliche Offenbarung denjenigen Teil im 
Menschen zu sehen, der dem gemein Sterblichen verborgen bleibt. Der Klar- 
sichtige soll als „Herzensrichter“ in direkter Nachfolge Petri verstanden werden, 
der „das Übel Simons des Magiers nicht im körperlichen Gesicht, sondern im 
Herzen sah, als er ihm sagte: ‚Denn ich sehe, dass du bittere Galle und eine 
Fessel voll Ungerechtigkeit bist‘“”*. Die immer wieder zur Rechtfertigung des 
charismas angeführten Belegstellen aus dem Alten und Neuen Testament sowie 
die erwähnte Sanktionierung durch die Synode sind für das Textverständnis 
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deshalb von zentraler Bedeutung, da sie dem heiligen Mann in der Konsequenz 
die Kompetenz zusprechen, die Grenzlinie zwischen Orthodoxie im Wortsinn 
und der von Kirche und Staat bekämpften Magie zu ziehen. Ihm wird die Macht 
anvertraut, zwischen guten und bösen Menschen, zwischen weißer und 
schwarzer Magie und zwischen wahren und trügerischen Gesichten zu unter- 
scheiden. 
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Die auffälligste Konstante, die sich im Zusammenhang mit imaginären Erfah- 
rungen durch den allergrößten Teil der behandelten Texte der frühbyzantini- 
schen monastischen Literatur hindurchzieht, ist die geistige Verbildlichung 
transzendenter Inhalte, das vor dem inneren Auge Sichtbarwerden der göttli- 
chen Wirkkraft und häufig auch der dadurch ausgelösten esoterischen Vor- 
gänge. Pauschale Aussagen über Formen, Typen und terminologische Spezifika 
von imaginären Erfahrungen erweisen sich deshalb als problematisch, weil die 
Texte eine starke Tendenz zur bewussten Vermeidung von klaren Definitionen 
im Hinblick auf die Thematik aufweisen. Oft bleibt der Bewusstseinszustand, in 
dem imaginäre Erfahrungen stattfinden (also Schlaf, Wachzustand, Trancezu- 
stände) unklar. Gleichzeitig kombinieren die Autoren alle Begriffe zur Be- 
zeichnung der göttlichen Schau und Audition, aber auch von dämonischen 
Trugbildern auf unterschiedliche Weise mit allen Bewusstseinszuständen. Ver- 
schiedene moderne, weitgehend auf der augustinischen Tradition basierende 
Definitionen von Begriffen wie „Vision“, „Erscheinung“ oder „Traum“ sind aus 
diesem Grund für die hier behandelten Quellen und die von ihnen vermittelte 
Idee von imaginären Erfahrungen unzutreffend. 

Im Einklang mit dem für die monastische Spiritualität zentralen asketischen 
Ideal des nächtlichen Wachens und der damit zusammenhängenden Abwertung 
des Schlafes wird in den Texten auch der Traum tendenziell negativ bewertet. 
Doch auch hier ist bei verallgemeinernden Aussagen Vorsicht geboten. Denn 
der positive, als göttliche Offenbarung bewertete Traum ist nicht nur für das 
weltliche, sondern auch für das asketisch monastische Umfeld verschiedentlich 
belegt, was gerade dort erstaunen mag, wo eine positive Deutung der nächtli- 
chen Imagination am wenigsten zu vermuten wäre, nämlich bei dem sonst für 
seine Bilderfeindlichkeit bekannten Euagrios Pontikos. Überdies wird gerade 
bei der Bewertung von Träumen, aber auch von allen anderen Formen der 
Imagination, eine simplifizierende Einteilung in „göttlich“ und „dämonisch“ 
den Quellen nicht gerecht. Finden sich doch in den monastisch-asketischen 
Traktaten des Euagrios und des Ioannes Klimakos, aber auch in den Väter- 
sprüchen, Ausführungen über die Entstehung von geistigen Bildern, und damit 
auch von Träumen, die von einem breiten philosophisch-medizinischen Wissen 
der Autoren zeugen und den dämonischen Ursprung der Träume nur als einen 
Aspekt der negativen Imagination thematisieren, der in den Ausführungen 
manchmal stärker, manchmal schwächer oder gar nicht Beachtung findet. Vor 
allem Ioannes Klimakos überrascht in dieser Hinsicht mit einer besonders 
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„weltlichen Anschauung“, indem er mit einer weitgehend humoralpathologi- 
schen Erklärung des negativen Traumes die Verantwortlichkeit für den uner- 
wünschten Traum zu weiten Teilen bei dem sich nicht an die Ideale des aske- 
tischen Lebenswandels haltenden Mönches sucht (durch zu viel Nahrung etc.) 
und nur am Rande mit dem Agieren von Dämonen in Zusammenhang bringt. 
Ähnlich beschreibt Klimakos auch die von vielen anderen Autoren mit dämo- 
nischer Besessenheit in Zusammenhang gebrachten Symptome der Epilepsie, 
die jetzt oft als Ekstase (und nicht mehr wie im Neuen Testament als Mond- 
sucht) bezeichnet wird, ganz neutral als körperliche Krankheit im bloßen me- 
dizinischen (und nicht im dämonischen) Sinne. Eine relative Offenheit im 
Umgang mit Träumen zeigt sich des Weiteren in der Traumterminologie, die in 
den behandelten Texten nicht an die mantische bzw. göttlich/damönische Wer- 
tigkeit gebunden ist, wie es in der antiken, vor allem in den Oneirokritika des 
Artemidor dokumentierten Traumdeutung noch der Fall war. 

Im Hinblick auf imaginäre Erfahrungen lässt sich, wie schon RUBENSON 
anhand der Briefe des Ammonas einleuchtend gezeigt hat", auch die oft vor- 
genommene Polarisierung in den in der jüdischen Tradition wurzelnden mysti- 
schen Asketismus auf der einen und den philosophischen (neuplatonischen) 
Asketismus des Origenismus auf der anderen Seite nur sehr bedingt auf die 
gesamte monastische Literatur übertragen. Es ist zwar richtig, dass der in vie- 
lerlei Hinsicht philosophischen Konzepten folgende Euagrios, abgesehen von 
den erwähnten Beispielen für den engelhaften Traum, jede Art von Imaginati- 
on, und damit auch die in Form von ekstatischen Entrückungszuständen erlebte 
bildliche Vision, ablehnt. Zahlreiche Beispiele von visuellen Imaginationen aus 
dem Bereich des ägyptischen Wüstenasketentums, v.a. aus den Vätersprüchen, 
aber auch aus der Vita Antonii oder der Historia Monachorum zeigen jedoch in 
aller Deutlichkeit, dass die Grenzen zwischen „mystisch“ und „philosophisch“ 
in der frühbyzantinischen asketischen Lebenswelt weit weniger scharf gezogen 
wurden, als es in der Forschung gerne dargestellt wird”. Vielmehr ist in nahezu 
allen behandelten Werken der monastischen Literatur eine starke Tendenz hin 
zur Visualisierung transzendenter Inhalte durch imaginäre Erfahrungen festzu- 
stellen. Die wichtige, im Vergleich zum neuen Testament zunehmende Bedeu- 
tung des visuellen Aspekts der imaginären Erfahrung geht einher mit einer 
Aufwertung der religiösen Trance, die oftmals terminologisch als (mystische) 
Ekstase (ekstasis) gekennzeichnet wird und in enger Verbindung mit verschie- 
denen asketischen Praktiken zu beurteilen ist, die zu den Grundpfeilern der in 
den Texten thematisierten monastischen Spiritualität gehören. Demnach führt 
das ständige Verlangen nach imaginären Erfahrungen in weiten Kreisen des 


735 RUBENSON, Transformation 279. 
736 Sogar bei Origenes ist die Bedeutung der Himmelsreise und die Offenbarung von 
himmlischen Mysterien belegt, wie RUBENSON, Transformation 279 gezeigt hat. 
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frühbyzantinischen Mönchtums zu einem bewussten Evozieren derselben. Die 
damit einhergehende Gefahr der Überreizung des asketischen Strebens nach 
Offenbarungen äußert sich in jenen Textbeispielen, die vor den negativen Fol- 
gen des übertriebenen Verlangens nach imaginären Erfahrungen warnen. 
Gleichzeitig wird die Sorge vor einer Profanierung der göttlichen Offenbarung 
durch das weit verbreitete Streben nach imaginären Erfahrungen gerade dort 
sichtbar, wo auf die Privilegierung bestimmter Charismatiker im Hinblick auf 
Revelationen wert gelegt wird (z.B. in der Vita Pachomii). 

Dass sich dieselbe Sorge auch auf die Vermittlung von Visionsinhalten auf 
literarischer Ebene bezieht, zeigt sich besonders deutlich am Einsatz von rhe- 
torischen Mitteln zur Rechtfertigung des Weitererzählens des eigentlich nicht 
aussprechbaren göttlichen Mysteriums. Das Gleiche gilt auch für die Gefahr der 
Missachtung des Theologumenon der Unsichtbarkeit Gottes, die schon die 
imaginäre Erfahrung als solches in sich birgt, die aber erst recht bei der Ver- 
mittlung des Geschauten an den Rezipienten zum Ausdruck kommt. Dass die 
Autoren dennoch nicht davor zurückschrecken, die Bildinhalte von imaginären 
Erfahrungen in einer Vielzahl von anschaulich geschilderten Exempla in Worte 
zu fassen, liegt nicht nur am hohen Unterhaltungswert von Visionserzählungen 
und der propädeutischen Funktion, die diese zur Vermittlung von allgemein 
christlichen und von spezifisch dogmatischen Lehrsätzen einnehmen konnten, 
sondern vor allem auch daran, dass die Visualisierung des Numinosen durch die 
Offenbarung nie als ein direktes Schauen Gottes verstanden wird. Vielmehr 
begleiten die imaginären Erfahrungen das asketische Streben durch ein indi- 
rektes Schauen des göttlichen Wirkens in Form von Mittlergestalten wie Engel, 
Heilige und einer Vielzahl von mystischen Zeichen. 

Die daraus resultierende Gefahr einer Missinterpretation der geschauten 
Zeichen bringt die Notwendigkeit einer allegorischen Auslegung mit sich, wel- 
che die Texte nur den auf dem asketischen Weg besonders weit fortgeschritte- 
nen heiligen Männern zubilligen. Ihnen wird die Fähigkeit zugesprochen, nicht 
nur die eigenen Offenbarungen, sondern auch diejenigen der anderen, noch am 
Anfang des spirituellen Heilsweges stehenden Asketen, aber auch die von 
weltlichen Christen, richtig zu deuten. Darüber hinaus werden die gleichen 
heiligen Männer mit den paulinischen Gaben der Unterscheidung (to charisma 
tes diakriseos) und der Prophezeiung (to charisma tes profeteias) ausgestattet. 
Während der heilige Mann durch die erste Gabe mit der Fähigkeit versehen 
wird, die göttliche Schau von der trügerischen, häufig als dämonisch darge- 
stellten Erscheinung zu unterscheiden, spricht ihm die Gabe der Prophezeiung 
überdies die Kompetenz zu, die göttlichen Zeichen auch im Hinblick auf ihre 
Bedeutung für die Zukunft richtig zu deuten. Damit erschaffen die Autoren mit 
dem christlichen Charismatiker in der Funktion eines Richters und Deuters von 
imaginären Erfahrungen ein Gegenmodell zu den im frühen Christentum von 
kirchlicher und staatlicher Seite bekämpften Traumdeuter, aber auch zu allen 
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anderen Formen von zukunftsdeutenden Divinatoren. Mit der in den Texten 
überdies häufig belegten Gabe der Klarsicht (to charisma tes diakriseos), kon- 
stituieren die Autoren ein weiteres (nicht paulinisches) charisma, durch das der 
heilige Mann befähigt wird, mit den Augen des Geistes in Form von Bildern zu 
sehen, was sich in den Seelen der anderen Menschen abspielt. 

Dort, wo imaginäre Erfahrungen bei weltlichen Christen zur Sprache 
kommen, äußert sich die Relevanz der Visualisierung transzendenter Inhalte 
zum großen Teil im Zusammenhang mit Heilungswundern, die die göttliche 
Wirkkraft am Menschen direkt sichtbar machen und deshalb keiner weiteren 
Unterscheidung in wahr oder trügerisch bedürfen. In der Tradition der antiken 
Inkubationskulten ist in diesem Bereich nach wie vor die Traumheilung mehr- 
fach belegt, aber auch hier ist wiederholt die Rede von induzierten mystischen 
Trancezuständen, die dem Kranken und Notleidenden eine gleichermaßen spi- 
rituelle wie körperliche Heilung durch imaginäre Vorgänge ermöglichen. Be- 
zeichnenderweise zeigen die Beispiele in den behandelten Texten, dass sich der 
Akt der imaginären Heilung im Gegensatz zu der klassischen Inkubation weg 
von der Kultstätte bewegt und sich entsprechend dem Theologumenon der 
Ubiquität des göttlichen Gnadenwirkens zu einem ortsungebundenen Vorgang 
entwickelt. Das Wirken des imaginären Bildes des Heiligen nimmt dabei die 
gleiche Funktion ein wie dessen materialisiertes Bild, die gerade in frühby- 
zantinischer Zeit an Bedeutung gewinnende Ikone, der die physische Präsenz 
des Heiligen und damit die überall wirksame Heilkraft zugesprochen wird. 
Charakteristisch für den Ablauf von Wunderheilungen, aber auch von allen 
anderen Typen von gesuchten imaginären Erfahrungen bei weltlichen Christen 
(z.B. bei Rettungen aus Notsituationen), ist eine drei (oder mehr) -gliedrige 
hierarchische Abstufung beim Erflehen des göttlichen Beistandes. Der heilige 
Mann nimmt dabei stets eine Mittlerfunktion zwischen dem heilssuchenden 
Gläubigen und Gott ein, wobei das Gebet das Medium der Kontaktaufnahme 
von einer Stufe zur nächst höheren darstellt und Gottes Wirken durch das 
Agieren des heiligen Mannes in Form einer imaginären Erfahrung sichtbar wird. 
Dieser Vorgang verdeutlicht einmal mehr eine im weiteren Umfeld des frühen 
Mönchtums verwurzelte soziale Struktur, in der den heiligen Männern eine 
zentrale Mediatorenrolle zwischen den weltlichen Christen und dem göttlichen 
Wirken eingeräumt wurde. 


Teil II - Quellen 
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1. AdMo 11, p. 47: „Gib deinem Körper nicht viel Nahrung, damit du während 
des Schlafs nicht böse Trugbilder siehst. So wie nämlich die Flamme Wachs 
schmilzt, so löscht der Hunger schlimme Trugbilder“ ([1] Mo 8àc Bpõópata 
NOAAA TÔ out cov, Kal où uÀ LONG kað’ Uzvouc Pavraotag KÜKdc. Ou TPOTOV yàp 
QAó6 Katavamloksı ópuuvóv, oğto Pavraolag aioypdc opévvuci neivo); AdMo 46, 
p. 53: „Der schläfrige Mönch gerät in Übel, der wachende aber wird sein wie ein 
Spatz“ ([2] Movayóc oxvóongc $uxgositat eig Kakd, ó Aë åypvnvôv oc otpovO(ov 
Eotaı). 

2. AdMo 48, p. 53: „Viel Schlaf verdickt den Geist, während ihn ein gutes 
Wachen schlank macht“ (”Yrvog nods naybvsı d1dvorav, dypunvía è ayaon 
Aentöver otv). 

3. AdMo 49, p. 54: „Viel Schlaf führt in Versuchungen, der Wachende aber 
flieht sie“ (”Ynvog noAdg énáyei neipaouoüc, 6 Aë Aypunv@v EKped&star adToVg). 
4. AdMo 50, p. 54: „So wie das Feuer Wachs schmilzt, so vertreibt das gute 
Wachen schlechte Gedanken“ ("Qonep nöp tke knpóv, obtoc àyponvía ayaon 
Aoyıouodg novnpodg). 

5. AdMo 51, p. 54: „Besser ein schlafender Mann als ein wachender Mönch in 
unnütze Gedanken verstrickt“ (Kpsiooov åvůp ko0e65ov t] uovoyóc dypuzvóv 
x£pi Aoylouodg uataiovg). 

6. AdMo 52, p. 54: „Ein engelhafter Traum erfreut das Herz, ein dämonischer 
verwirrt es“ ('Evónviov. Ayyskıköv sůppaívsı Kapdlav, &vórviov è aruoviððeç 
&ktapáocost aùtńv). 

7. PaThII 9, p. 101,12-25: Pachomios, ein späterer Vorsteher der Klöster in 
Tabenissi, erzählte über Theodoros (den Schüler des älteren Pachomios): „Gott 
teilte ihm vieles durch Offenbarungen, noch mehr aber durch sein Herz mit. 
Anderes erfuhr er wiederum durch Engel, und er ehrte ihn mit unterschiedli- 
chen Gaben ...“. (Ioyobwög tig, rynoópevog tovtov tv povaotnpíov, sùn- 
péotnosv tQ Ge, à ó Deéc noAAd uiv A" dnokoX.Owysov, nAstova 62 Kal Ent tiv 
xapóíav adTod AuAdv, Erspa 88 OV dyyéAov éyvópiosv, ðtapópois xapícpuaociw 
tuuNoag adroVv....). 

8. ViAn 822, p. 344,7-16: Wenn sich Antonios mit seinen Besuchern aufhielt, 
schwieg er oft, so wie es bei Daniel geschrieben steht (Dan 4,19). „Einige 
Stunden später fing er dann wieder an, die Brüder, die ihn umgaben, zu un- 
terrichten. Doch diese verstanden, dass er ein Gesicht gesehen hatte“ (ot ö& 
ovvövreg Ttjo0ávovtó tiva Hewplav adıov BAénew). Es kam auch häufig vor, dass 
er sich auf dem Berg aufhielt und sah, was in Ägypten geschah, dann erzählte er 
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es dem Bischof Serapion, der sich bei ihm drinnen aufhielt und Antonios in der 
Vision weggetreten sah“ (Kai yàp xai tà Ev Aiyónto ywópeva noAAókic, Ev TO 
dpeı tuyyávov xai Bi Zomm ðmyńcato Xepaníovi tà émikóno, Ev8ov Övrı koi 
BAénovti tòv 'Avtóviov doyoAn0£vta t óntaoíq). 

9. ApAl, Antonios 37, PG 65, col. 88B: Antonios sagte: „Ich kannte Mönche, 
die trotz harter Mühen gefallen und verrückt geworden sind“ (eine zéi: ,,Oióa 
HOVOXODG HETA TOAAODG KÖNOVG TEOÖVTOG, koi EIG EKOTAOIV ppevôv £A06vrag, ...*). 
10. ApAl, Poimen 139, PG 65, col. 356D-357A: „Abbas Bomen sagte: ‚Wenn 
du Gesichte siehst und Stimmen hörst, erzähl es nicht deinem Nächsten. Dies 
bedeutet nämlich die Niederlage im Krieg‘“ (Einev ô àfág IIowuujv: ’Eav {öns 
Oeáuata, Kal dkodc AKOVoNG, ur] sinyod adrda và nANOLOV cov: Avarponn yàp ¿ot 
noA&uov). 

11. ApAl, Tithoes 6, PG 65, col. 428D: „Als Abbas Tithoes einmal saß, befand 
sich ein Bruder in seiner Nähe“ (Koßnu&vov rotè tod àffà Ti0ón, Åv àógAqóc 
&yyoc adto ...). Tithoes bemerkte dies jedoch nicht und stóhnte, da er sich in 
Ekstase befand (koi ug ciðòc £otéva£e: kai of £vónosv Art dn dógAgóc Eyydg 
adrod- Ou yàp v &kotóoe). „Da bereute er und sagte: ‚Vergib mir, Bruder, dass 
ich noch nicht Mönch geworden bin, weil ich vor dir gestóhnt habe‘“ (Koi 
nomoag uerävorav, Zeg: Dvyy@pnoöv pot, ABEAPE, Ort OUNW yéyova uovayóc, óc 
&oxéva£a. Eunpood&v oov). 

12. ApSy III 39, Bd. I, p. 172: „Ein geron sagte: ‚Wenn es möglich wäre, dass bei 
der Wiederkunft Gottes nach der Auferstehung die Seelen der Menschen aus 
Furcht sterben würden, dann würde die ganze Welt vor Schrecken und Zerrü- 
tung sterben. Welch ein Anblick ist es nämlich, die Himmel aufgerissen und 
Gott in Zorn und Unwillen offenbart zu sehen, und unzáhlige Armeen von 
Engeln und gleichzeitig die ganze Menschheit zu erblicken.‘“ (Eine yépov: Ei 
évó£yeto Ev t napovoíq Tod Osod pietà tùv Avdoraoıv &&gA0etv And Tod póßov 
ré yuxüc t&v AvOpon@v, tüc ó Këouoc ånéðvnokev And opíkng Kal ékotáogoc. 
Oiov yáp Zem iev obpavodg oxılou&vovg Kal tóv Osóv ANOKAAUNTÖNEVOV uer 
Ópyfic koi dyavartroswg, Kal orparıäg AvapıWuntovg Gréit Kal uod xücav COM 
àvOponótnta 026cao001). 

13. ApSy XI 5, Bd.2, p. 138: ,Und er [Arsenios] sagte wiederum: ,Wenn wir 
nach Gott suchen, wird er uns erscheinen, und wenn wir ihn bewahren, wird er 
bei uns bleiben“ (Eine naxıv' &àv tòv Gen Cqticopuev oavijoerat Nuiv, Kal &àv 
KOTIOX@HEV AUTOV zoapapevet NV). 

14. ApSy XI 15, Bd. 2, p. 142: „Als Abbas Bissarion im Sterben lag, sagte er: 
‚Es ist notwendig, dass der Mönch wie die Cherubim und Seraphim ganz Auge 
ist“ CO áppà Biccaptov AnodvnoKwv Éeyev čtv Oste ó uovayóc eivat óc tà 
Xepovfip Kal tà Zepapin ÖAog óo0aApóc). 

15. ApSy XV 88, Bd.2, p. 342: „Die gerontes sagten: ‚Wenn dir wirklich ein 
Engel erscheint, dann nimm ihn nicht auf, sondern erniedrige dich selber, indem 
du sagst: «Ich Sünder bin nicht würdig, einen Engel zu sehen»'* ("EAeyov ot 
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yépovtec: Kv aANd@G &yyeXóc coi pav, ur] xapaóéEn, AAAA vanetvocov éavtòv 
Aéyov: Oo esim GE &yygXov iógtv Ev åuaptía Gov). 

16. Bar 196, 12-14, Bd. 1,2, p. 622: Barsanuphios antwortet einem gläubigen 
Christen [...], dass er Gott bitten solle, ihnen den Heiligen Geist zu schicken. 
Denn wenn er komme, dann werde er sie über alles belehren und ihnen alle 
Geheimnisse offenbaren (Koi 106v 616&okei NNÄG nept návtov Kal tà Uuerüpg 
Ohn Anokaddrrei T|piv). 

17. Bar 644,44—47, Bd. 3, p. 74: „[...] lass uns demütig werden, dann wird uns 
Gott seine Geheimnisse offenbaren [...]^ ("EX0cpev obv eig taneivooıv Kal A 
Osóc Anokaddrrei Nulv tà pvotńpia ato ...). 

18. Bar 431, Bd. 2,2, p. 508: Ein Bruder fragte, ob es gut sei, etwas aus ganzer 
Kraft im Herzen zu beschauen oder zu beten, ohne jede Mitwirkung der Zunge. 
Wenn ihm dies nämlich widerfahre, dann sei sein Geist versunken, er fühle sich 
schwer, und es scheine ihm, Dinge und Erscheinungen zu sehen, und er befinde 
sich wie im Traum ('Epótnoig: Apa oov xoAóv Zon tó tiva £v ti kapótq atoð And 
xavtÓg HEAETÄV i rpoceoygo0o1, un covepyotong Aoc tfjg abTod arme: Osce 
68 ovußaivsı uor toOto, Butter 6 Aoywpóg pov, koi atoddvouar Bapáoc Kal 
Gok Bi Ze óc npäyuara xol Pavraolag, Kal oC év Öveipoig Gë), Barsanu- 
phios antwortete, dass dies den Vollendeten vorbehalten sei, die in der Lage 
seien, ihren Geist zu lenken und ihn in der Furcht Gottes zu halten, damit er 
nicht abdrifte und in tiefe Zerstreuung oder in Trugbilder gerissen werde. Wer 
aber die Aufmerksamkeit des Geistes nicht gánzlich bei Gott halten kónne, der 
solle die Meditation mit der Zunge begleiten (Azókpioic: Toðto t&v teAcíov Eoti 
t&v óvvapévov Kußepväv tòv voðv Kal gig tóv póßov Tod Ozo0 Zyew, Tod un 
zÀAayi&oai xai BoOi1c0fRvoi eig ueteopiouóv Bofürorov 0 pavraoíag. O 82 un 
óvvápgvog Éyew Ad mavrög trjv Kara Osòv viy, óápnóGet Kal rapaóóosi tv 
ueAermv Kal H ytt). 

19. Cap xxxiii, PG 40, col. 1265B: „Die Ekstase ist die erneute Neigung des 
verstándigen Teils der Seele zum Schlechten hin, nachdem sie sich bereits der 
Tugend und der Kenntnis Gottes zugewandt hatte“ ("Ekotaoic, Sort vedoıg táv 
xpóg kakíav Aoyıkfls yoxs petà Tv Oper xoi yvôot trjv 100 Os00). 

20. DeMa 23,1-4, p. 232,4- 7: „Keiner soll in Zorn, Überheblichkeit oder 
Kummer als Anachoret leben oder die Brüder fliehen, wenn er von solchen 
Gedanken geplagt wird; aus derartigen Leidenschaften geht námlich auch 
Verrücktheit hervor, .... „ (Mnózig tóv àvayopobvtov uev öpyfig Tj oxepnoavtag 
N) Aónng óvayopsíto pmóà pevyétæ toù ÓógAqobg UNO TOLWUTWV Aoytonóv 
EvoyAodusvog' yivovrat yàp koi £xotóoeig OO tÓv TOLOUTWV nabððv, ...). 

21. DeMa 28, p. 252,1-254,12: „Wenn die Dämonen in der Nacht weder den 
zornigen noch den begehrenden Teil der Seele durcheinanderbringen konnten 
[s. S. 57 A. 241], dann schaffen sie Tráume der Ruhmsucht und führen die Seele 
in einen Abgrund von schlechten Gedanken herab. Die von ihnen erzeugten 
Träume sind, um ein Beispiel davon zu geben, so beschaffen: Häufig sieht sich 


160 A. Allgemeines über imaginäre Erfahrungen 


einer selbst die Dämonen tadeln und irgendwelche Krankheiten heilen oder ein 
Hirtengewand tragen und eine Herde weiden lassen. Und wenn er aufwacht, 
empfängt er auf einmal das Trugbild der Priesterschaft und macht sich den 
ganzen Tag Gedanken über die damit zusammenhängenden Dinge. [...] Häufig 
werfen sie die Anachoreten in eine untröstliche Trauer, indem sie ihnen An- 
gehörige zeigen, die krank und auf dem Land oder auf dem Meer Gefahren 
ausgesetzt sind. Es geschieht aber auch, dass sie in den Träumen den Brüdern 
selbst den Schiffbruch des monastischen Lebens vorhersagen, indem sie sie von 
hohen Leitern, die sie erklommen haben, herunterstürzen und sie erblinden und 
den Mauern entlang tasten lassen (*Otav Duuëv t| Eridvniav vóktop ovvtapá£ot 
un 9ovq0G civ oi ðaiuovecs, TO nvikadra Kevosokiag Evunvia MAATTOVOL Kal gig 
BápaOpov Aoyıouav katáyovor mv wuynv. "Eott 68 pré TA évónvia, oc Ev CO 
einelv, toata: TOAAAKIG £üvtÓv me £ópakev Enituu@vra ainoot Kal záOr Tıva 
copa Hepansdovra D oyua noryavtikòv TEPIKEILEVOV xol VELOVTA TOLLVIOV- 
Kol steyepdeig eüfüc iepocóvng Yavraoiav Aaußavsı Kal tà v taty Aoınöv 
npáyuata Siadoyilsran navnuépiov. ... IToAAGKig 68 eig pm Anapnyöpntov ron 
Avaxmpodvrag Gu Béi Äouet, SELIKVÜVTEG ADTOIG TIvag TOV ió(ov VOOODVTAG Kal KÜTA 
yiv ñ Kata 06Xacoav Kıvövvsdovrac. "Den 62 Are kot adroig totg àógAQoic npo- 
havrsdovrar A évonvíov toO povaóuwo0 Diou vaváyia, And bwynAOv KALLAK@V 
avaßavrag a0toUc KATAOTPEPOVTEG KO) TUPAODG náv TOLODVTEG ynAaqóvtac toc 
toixovg). [...] Die engelhaften Träume aber sind nicht so beschaffen, sondern 
bringen eine große Seelenruhe und unbeschreibliche Freude mit sich und die 
Tilgung der leidenschaftlichen Gedanken während des Tages sowie reines Gebet 
und sogar Reden über die Geschehnisse, die leise aus Gott hervorgehen und die 
Weisheit des Herrn offenbaren“ (Tà yàp évónvia 1v Ayy&Aov ook Zort touto, 
AAAA noriv yaArvnv Exovra tc yoxs xoi yapàv &veKAdAntov koi otépnoi Huef 
fuépav Aoyıoußdv épra00v koi npocevyùv Kadapdav Kai tivas Kal Aóyoug tÓv 
ye£yovócov Np£ua UNO KVPIOV npoküóztovtac Kal TIV TOD koptou cooíav dzokoA0- 
ntovtac). 

22. HiLa 1,18, p. 15,22-16,1: Vom Asketen Isidoros wird berichtet, „dass er so 
tiefe Kenntnis der heiligen Schrift und der göttlichen Lehren besaß, dass er 
sogar bei den gemeinsamen Mahlzeiten der Brüder entrückt wurde und in 
Verzückung geriet. Bat man ihn, über die Ekstase zu erzählen, so sagte er: ‚Ich 
war im Geiste abwesend und von einer Schau entrückt‘“ (rooaótnqv ðè Zeg 
yvooıv t&v Aylov ypup®v Kal ré Delen õoyuátov, oc Kal rap’ opd TÀ GVundoL« 
av dógAoóOv EElotaodaı tův Sıdvorav Kal éveáGew: Kal TapaKkaAoVuEvog dinyN- 
caocdaı ta tig Exotdoswg, ÉAeyev čti Ansönunoa th dtavotg, Aprnayeig nò Hewpiag 
Tıvög). 

23. HiLa 32,3 f., p. 88,2 f.: Von Pachomios, wird gesagt, dass er „einer von den 
Männern war, die den geraden Weg eingeschlagen haben, sodass ihm die Gabe 
der Weißagung und Engelsvisionen verliehen wurde“ (... àv')p t®v eig e00cio 
BsBwoxótov cc Kata&ıwdfivar xoi npoppriogov Kal óxtacióv Aayyekıkav. Bei So- 
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zomenos, historia ecclesiastica III 14,16, Bd. 2. p. 122,18-20: ..., àvi)p ta pád- 
ota Qu/ávOponoc, koi ÜgoquAT|g eig yav ðs zpogióávoi ré &oópneva, kal Osio 
ayy&doıg óe NOAAdKIG). 

24. HiLa 58,37, p. 153,2 f.: Ein Einsiedler lebte in einer Höhle in der Thebais. 
„Er wurde durch den Stachel der Ruhmsucht von Traumbildern getäuscht, ...“ 
(Oc ototpo kevoóo&(ac Eunarlöuevog nò Ovs(pov, ...). 

25. HiMo 1,45, p. 26,11-27,5: Ein Mönch ließ sich in der inneren Wüste nieder 
und vollbrachte während langer Zeit viele gute Werke. „Er liebte die Ruhe und 
verbrachte den Tag mit Gebeten, Hymnen und zahlreichen kontemplativen 
Erfahrungen und sah góttliche Visionen, sowohl im Wachzustand als auch im 
Schlaf“ (ñv yàp navv devnräe tijv Novylav donalöuevog, xol v syai xol Duo 
xoi Ogopíoig nodais ówjuepeóov kal Öpdosıg tivàc Ogziorépag Evapyeig &0eópeu 
toOto èv éypryopoc, toto Aë Kal kað’ Unvov). 

26. HiMo 1,28, p. 19,1-6: „Derjenige, der würdig ist, Gott teilweise zu erken- 
nen — die vollkommene Erkenntnis Gottes kann nämlich niemand erlangen - 
besitzt auch die Erkenntnis von allen anderen Dingen. Er erblickt die Ge- 
heimnisse, die Gott ihm zeigt, er sieht die Zukunft voraus und schaut Offen- 
barungen wie die Heiligen, ...* (ô oov yvooswg Osoð Ex uépovç Karadımdeig — 
nv nücav yàp obödevi vvatóv Eotıv onoó£&ac0at — toyyóvev Kal ts vv AAAmv 
ünxávtov yvóctog Kal ópG uVornpia Oso0 Gsuvóvtog abt Kal npoßAfneı tà 
u&AAovra koi Hewmpel düxokaADyetc, otag oi &ytot, ...). 

27. HiMo 8,34, p. 56,14-18: Sie (Apollo und der von ihm bekehrte Mörder, 
s. 159) „sahen und hörten viele Wunder, welche Worte nicht auszusprechen und 
Ohren nicht zu hören wagen, und wenn sie aufwachten, erzählten sie den An- 
wesenden davon. Alle aber waren überaus verwundert, wenn beide von der 
gleichen Vision erzählten“ (Ada re naunoAAa Habyara iðóvteç TE koù dkoDoav- 
tec ü oŬte Aóyoc toAuQ Ppdooı obte oe dkoücot, Z£unvot yevóuevor toig ovvobüctv 
&müyyeXov. Oaðua Aë návtag siyev &&£a(oiov tò £v Ópapa åupotépov óuyov- 
uévov). 

28. ViHy 14,1, p. 122,12 f.: „Oft wurden ihm [Hypatios], der sich selber einge- 
sperrt hatte, viele Geheimnisse offenbart, die er nicht erzählen wollte“ (IIoA- 
Aéxig yàp EykAsıou&vov abto0 ANEKAAUTTETO ato NOMAA pootüpia, nep ODK 
&pooAeto Aéyew). 

29. Vilo 5, p. 205,5 -12: Als Ioannes in die Laura des Sabas kam, übergab dieser 
ihn wie einen Anfänger dem Haushälter. Sabas erkannte nämlich nicht den 
Schatz, der in Ioannes war (..., dyvo®v tòv Ev aot 0ncavpóv). Der Autor führt 
aus, dass es nicht erstaunlich sei, dass Sabas der Schatz der guten Taten des 
Ioannes verborgen blieb. Denn wenn der Herr beschließe, seinen Heiligen etwas 
zu offenbaren, seien diese Propheten. Wenn er es aber verbergen wolle, dann 
sehen sie so wie alle anderen auch (up Douugier 88 tis Ar ånekpóßn TO yEpovri 
Zoo 0ncaupóc t&v 'Ioávvou Katopdwudıwv, (AA uGAXov AoyılEcdw ó ro1otroc 
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Ort ötav BovAn08 ô Deäc Anokamdyaı toic Ayloıg oürot zpoqntaí eiotv, órav Aë 
anorpbwaı 0211109, kað ópnotótnta zévtov pow). 

30. ViloEl 38,72-101, Bd. 2, p. 389,4 -28: Der heilige Bitalios verbrachte seinen 
Lebensabend damit, die Prostituierten Alexandreias von ihrer Lebensweise 
abzubringen. In den Nächten besuchte er die Prostituierten und stand, während 
sie schliefen, betend in einer Ecke ihres Zimmers. Da er seine guten Taten 
verbergen wollte, ertrug er es, von verschiedenen Seiten wegen seines laster- 
haften Lebens angeklagt und verleumdet zu werden. Trotzdem hórte er nicht 
auf, seine Werke zu vollbringen. Vielmehr bat er Gott, manchen nach seinem 
Tod in einer Vision erscheinen zu dürfen, damit er für diejenigen, die ihn ver- 
leumdeten, nicht Grund zur Sünde werde (xapekáAe 62 xol toOto tóv OgóÓv: OC 
tiotv ETÀ Odvatov adTOD &ogavépoosv Ev óntaoíq, tva uù Aoylonrar Auaptiav tois 
ckavóoJaGopuévoic eic ADTOV, ...). 

31. ViPa 22, HALKIN 1982, p. 17,17£.: Nachdem Pachomios erfolgreich die 
Dämonen bekämpft hatte, „sah er gleichsam den unsichtbaren Gott in der 
Reinheit des Herzens wie in einem Spiegel“ (Koi ñv óc pôv tòv åópatov 0sóv 
Kadapörmrı xapóíag oc év £oóntpo). 

32. ViPa 88, HALKIN 1982, p. 43,25—44,16: Theodoros, der Schüler des Pacho- 
mios, hatte wáhrend langer Zeit die Angewohnheit, nach seiner Arbeit jeden 
Abend von Pabaus nach Tabennese zu gehen, um von Pachomios die Worte der 
Heiligen Schrift zu vernehmen. Eines Tages geschah es, dass er Pachomios nicht 
fand. Deshalb ging er in das Zimmer über dem Versammlungsraum, um Pas- 
sagen aus den göttlichen Schriften zu lernen. Und als er beim Lernen war, fing 
der Ort, an dem er sich befand, an zu beben. Theodoros fragte sich, was das sein 
kónnte, und ging hinunter in den Versammlungraum, um zu beten. Doch als er 
eintrat, konnte er aus Furcht vor dem, was sich an jenem Ort abspielte, nicht 
stehen bleiben. Sein Kórper fing an zu beben, und als die Angst noch zunahm, 
sprang er aus der Tür, ohne zu verstehen, wie ihm geschah. Nach der mor- 
gendlichen Versammlung fand er Pachomios, wie er gerade dabei war zu er- 
zählen, dass er für kurze Zeit seine Seele weggegeben hatte (Ila öAtyov 
ànéóoka tv wuxnv pov). Als er in der Nacht im Versammlungsraum gebetet 
habe, habe er plötzlich fürchterliche Gesichte gesehen (vuktóc yàp Ev t ovvaßsı 
ebyÖuEvog, napaypfiua eióov Poßepäg Öntaotag tıvac). Er sei in große Angst 
geraten und habe Gott darum gebeten, dass diese Furcht für immer in ihm und 
in den Brüdern bleibe. Und während er sich noch in dieser Not befand, sei 
irgendein Dreister eingetreten. Sofort sagte Theodoros, dass er dies gewesen sei. 
Die Anwesenden aber staunten über diese Worte. „Denn wenn Gott wollte, dass 
Pachomios etwas von den verborgenen Dingen sah, pflegte er ihnen sonst nur so 
viel mitzuteilen, wie ihnen zum Glauben und zur Erbauung gereichte* (..., àv 
Tod kvupíov 0£Aovtoc eiós tt tàv KPUNT@V, of EöNAOD adroig si L1] xà POdvovra siç 
niotıv Kal otkoëoufvl, 
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33. ViPa 93,28, Halkin 1982, p. 46,8 £.: „Manchmal erzählten sie [Pachomios und 
Theodoros] Teile von dem, was sie gesehen hatten, entsprechend dem Willen 
Gottes, da sie den zukünftigen Nutzen vorhersahen. Pachomios lehrte námlich, 
den Gedanken an den Wunsch, etwas von den unsichtbaren Dingen zu sehen, 
auf keinen Fall zuzulassen, da sie voll Wunder und Schrecken sind für den, der 
sie erforscht“ ('Evíore 88 xoi uépoc àv ÉfAenov katà tò Déinug tod soð én- 
yodvro npopAémovteg nv uéAAovoav OpéAsuv. ’Eötdaoke yàp adrodg ô AßPßäcg 
TTaxobuıog un åvéyeoða óXoc toi00tov Aoyıouod Kote 0£Agw Tıva t&v dopátov 
iógiv. xà yàp åópata np 0obpotog xai póßov tà Epevvövti). 

34. ViPa 96,8-11, HALKIN 1982, p. 47,22-25: Laut Pachomios haben sich viele 
schon umgebracht, weil sie den dámonischen Anschlag der Gotteslästerung 
nicht bekämpfen konnten, „der eine, indem er sich wie ein Rasender von oben 
herunterwarf, der andere, indem er sich mit einem Messer den Bauch auf- 
schlitzte und wieder andere auf andere Weise“ (’Evzsödev yàp é0avátocav 
Eavrodg z0AAoí, ò èv &voOev éavtòv piyas oc EKotatıköc, 6 62 uayaípa viv 
Kolav àvoztóGac kal Oo ALOG). 

35. ViPa 135,8-11, HALKIN 1982, p. 64,20-23: „Niemand soll über einen 
Menschen Gottes Zweifel hegen, wenn er hört, dass dieser eine Vision sieht, 
denn derjenige, der die Visionen zeigt, wohnt in ihm. Aber auch hier müssen wir 
uns absichern, damit niemand zu sein glaubt, was er nicht ist, und vom Feind in 
das Verlangen geführt wird zu sehen. Wenn er einmal in der Schlinge gefangen 
ist, fällt er in Ekstase, wie so viele“ (Mnöeig oov AupıßaAn mepi åvôpónrov Geo 
einep AKodon Ar eidev Öpana, TOD del&avrog tà ópáuata Ev abtà olkodvrog. AAA 
d0poAelag Nuiv del xol v tovto, uù pe S6EN &avtóv eivat tt, unõèv On, Kal 
ètanatnð Oé Tod 2y0po0 eig Enidvniav TOD 1delv, Kal okeMobeis néon sig 
Ékotaotv OC oi noAA0t). 

36. PaThl 11,33,20-24, p. 91,30—34: Pachomios „ermahnte die Brüder, sie 
sollten nicht stolz auf ihre guten Werke sein und auch nicht danach verlangen, 
Visionen zu sehen oder Dämonen zu schauen, sich mit derartigen Dingen zu 
beschäftigen oder durch ein solches Verlangen das Göttliche versuchen, das 
durch die Heilige Schrift verkündet ‚du sollst nicht deinen Herrn versuchen‘ 
[Dtn 6,16]* (Koi sinòv tadta zaprjyysu.e toig à6gAqotg un ém tots löloıg katop- 
Doug uéya Qpoveiv unè Emvueiv Óóntaoíav ióctv Um Sainovag Hedoaodaı 
unà adTouoAElv totg tororo zpéyuaot unè neipalsıv And t&v TOLUTWV aith- 
Gm TO Octov zapakeAevópuevov tÀ vOv ypaqóv katà zpóyvooiv Ta touto: OdK 
EKreipäceıg yàp xópiov tòv Ogóv cov, Qnoív ô kópioc). 

37. PhHi 2,2, Bd. 1, p. 198,17-20: Vom Eremiten Iulianos von Osrhoene wird 
gesagt, „dass er die Glut der Liebe [zu Gott] so sehr in sich aufgenommen hatte, 
dass er vor Verlangen betrunken war und nichts mehr von den irdischen Dingen 
wahrnahm, sondern in der Nacht bloB noch vom Geliebten tráumte und sich ihn 
am Tag vergegenwärtigte“ (Tocoótov yàp obtoc £ö£&ato PIATPOV mvpoóv, og 
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Weder TO nó0Q Kal unõèv èv ópâv tôv yntvov, uóvov è tòv Epmusvov Kal 
vóxtop Öveiponokeiv xal He Nu&pav pavrdLeodaı). 

38. PhHi 9,2, Bd. 1, p. 408,13-21: Petros, der Galater, ging nach Palästina, „um 
die Orte zu sehen, wo sich das Leid des Erlösers abgespielt hatte, und um dort 
vor Gott, dem Retter, niederzuknien. Nicht, dass er geglaubt hätte, er [Gott] sei 
durch einen Ort umrissen, denn er wusste um die Unbeschreibbarkeit seiner 
Natur. Vielmehr ging er hin, um die Augen durch die Schau des von ihm Be- 
gehrten zu nähren, und damit sich nicht allein der sehende Teil der Seele ohne 
das physische Auge durch den Glauben am geistlichen Genuss erfreue“ (... tva 
Todg TÀ owrnpla nadrnara ózGauévoug Heuoduevog TÖNOVG év AVTOIG TÒV c£oo- 
kóta npookuvrüon Osóv, où% óc TÖN@ neptypapóuevov — NiOTATo yàp AVTOD TO 
tis Pboewg Aneptypapov —, AA tva. Kal tods òpharuodc Eotidon tfj Ogopía vv 
nodovusvov Kal un uóvov TO tG yoxs Ontiröv, ĉia ts Otem, CG nveupatufic 
Gud tis nioTE@g ånoraún tpvoñe). 

39. PhHi 21,34, Bd. 2, p. 122,3-10: Als Erklärung dafür, warum sich Iakobos in 
die Einsamkeit zurückzog und keine Leute empfing, führt Theodoret an, dass es 
den Liebenden eigen sei, alles andere zu verachten, um sich mit der geliebten 
Person zu vereinigen, in der Nacht von ihr zu träumen und sie sich am Tag zu 
vergegenwärtigen (... koi toðtov Kol VÜKTWP ÓvetponzoAsiv Kal Heft Nuépav pav- 
táčeoða). Aus diesem Grund schien sich Iakobos zu ärgern, wenn er in die 
ersehnte Schau gelangt war, aber daran gehindert wurde, sich von der geliebten 
Schönheit durchdringen zu lassen (Aià toótó pot ÖvVoxspatveiv oxe, Ev tf 
noðovuévy uèv Hewpia yıyvöusvoc, £unAmo0fivoi 82 TOD énepóotou xoAvópnevoc 
KéAA.ouc). 

40. PhHi 26,20, Bd. 2, p. 200,20-22: Nach der Erzählung von Symeons Vision 
(vgl. 95) führt Theodoret aus, dass er noch anderes von dieser Art zu erzáhlen 
hätte, dass er dies aber weglasse, um die Ausdehnung des Werkes zu vermeiden. 
Das Gesagte sei ausreichend, um die Fähigkeit der spirituellen Schau seines 
Geistes zu zeigen (Anöxpn é ye xai tadra óci&ot tfj óuxvoíag tot TIV nvev- 
narıkıv 0gopíav). 

41. ViPo 59, p. 47,23-48,10: Die Bevölkerung von Gaza opferte der Statue 
der Aphrodite, da sie glaubte, dass die Góttin den Heiratswilligen im Traum 
günstige Dinge voraussage (Eọńmķov yàp nepi adrig Ar ypnuatíGet kar óvap 
taic BouAouévois npocouu. foot yópuo, ...). 

42. Prak 14,5, Bd. 2, p. 534,1-3: „Der Überheblichkeit folgt Zorn und Kummer 
und schließlich das äußerste Übel, Verrücktheit, Raserei und das Erblicken von 
einer Masse von Dämonen“ (IIapakoAov0ct ó2 voten Opyfj xoi Aómn, Kal ré 
t£Àgutodiov xakóv, EKOTAOIG PPEVOV Kal pavia xol óouióvov Ev TO àépi nAfR00c 
ÓpopE£vov). 

43. Prak 55, Bd. 2, p. 628,1 —5: „Wenn sie bildlos sind, bedeuten die natürlichen 
Bewegungen des Kórpers im Schlaf, dass die Seele bis zu einem bestimmten 
Grad gesund ist. Die Schaffung von Bildern ist ein Zeichen von Krankheit. 
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Wenn die Gesichte unbestimmt sind, bedeutet dies ein altes Leiden, wenn sie 
aber klar umrissen sind, dann ist dies das Zeichen von einer frischen Wunde“ 
(Ai aveiöwdoı év toig Ünvoig TOD OWHATOG quoikol Kıvnosıc Dylatvsıv nocóq 
unvóovot tův yvoyńv: nés 88 siðóov àppootíag yvopıoua' koi tà HEV dópioxa 
npócona Tod zaAadi0 zá0ovc, tà 02 opicuéva tfjg napavtika zAnyfig odußoAoVv 
vote). 

44. Prak 56, Bd. 2, p. 630,1 f.: „Die Beweise der Leidenschaftslosigkeit erken- 
nen wir am Tag durch die Gedanken, in der Nacht durch die Träume“ (Tà uev 
anadelag tekuńpia, He rjuápav uèv tà Géi Aoyıoudv, vóktop 62 Gud vOv vv- 
nvíov énwywocóps0o-). 

45. Prak 64, Bd. 2, p. 648,1-3: „Es ist ein Zeichen der Leidenschaftslosigkeit, 
wenn der Geist anfängt, seinen eigenen Glanz zu sehen und im Angesicht der 
Trugbilder im Schlaf ruhig bleibt und die Dinge gelassen sieht“ (Anadetag 
tekuńpiov, vote Ap&duevog TO oikeiov P£yyog pôv, koi npòç tà kað’ Unvov 
pácuata óupévov tjooyoc, Kal Aetos DAénxov tà npdyuara). 

46. Prak 76, Bd.2, p. 664,1-5: „Die Engel freuen sich, wenn das Schlechte 
abnimmt, die Dämonen, wenn die Tugend kleiner wird. Die einen sind nämlich 
die Schópfer von Barmherzigkeit und Liebe, die anderen gehorchen dem Zorn 
und dem Hass. Wenn sich uns die ersten nähern, erfüllen sie uns mit spiritueller 
Kontemplation. Wenn aber die anderen herankommen, werfen sie die Seele in 
schreckliche Trugbilder“ ('AyyegXot uev yaípovot pewvpuévng Kaklac, 8atpovec Aë 
tiG Opere: oi èv yóp eiotv £Aéovc xal aydnng 0gpénovrtec, oi 62 Öpyfig kai uícoug 
bnüÜkoor Kal oi uèv npótepor rÀAmoióGovtec nvevpatikfis 0gopíac nuc nANpoDo1V, 
oi 68 ógÓtepot npoozyyíGovteg eig aioypüg Tü vuynv qavraoíag &npóAXovo). 
47. ScPa 3, PG, 88, col. 669C: „Wer an Träume glaubt, gleicht demjenigen, der 
seinem eigenen Schatten nachläuft und versucht ihn festzuhalten“ CO toívov 
óveípoig ztote0ov Ópoióg Zort tà tv OKIÀV EAVTOD KATATPÉXOVTI, Kal TAÚTNV 
Kréien dokıudlovti). 

48. ScPa 4, PG 88, col. 796C: Ein anderer aus Thola wurde oft von diesem 
Gedanken (an den Tod) in Ekstase versetzt. „Und wie bewusstlos oder nach 
einem epileptischen Anfall wurde er von den Brüdern, die ihn fanden, beinahe 
leblos aufgehoben“ (..., noAAdxız &k ts toiadrng Evvolag é&(totato, Kal oc òd- 
yoðvuýoas, Tj koi EriANNTIKOAG napà tv EÜPIOKOUEV@V AÖEAPWV, ÜNVOLVG OXESOV 
EBaotalero). 

49. ScPa 11, PG 88, col. 852B: „Schweigen in Erkenntnis ist [...] ein Schöpfer 
von Gesichten“ (sont év yvóosr ... HE@PNUATWOV ónpiovupyóc, ...). 

50. ScPa 15, PG 88, col. 881B: „Der wahrhaftige Beweis für Keuschheit ist es, 
wenn man angesichts der Trugbilder im Schlaf unbewegt bleibt“ (10010 àAn0o0c 
üyvelag tekuńpiov, tò Akivntov eivai £v toig kað’ Unvov Pavrdonacıv). 

51. ViSySa 1676C,4, p. 59,12-14: Als Symeon und Ioannes beschlossen, Welt 
und Familie hinter sich zu lassen, „vergaßen sie ihren ganzen Besitz und die 
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Eltern wie einen Traum“ (..., &àzávtov t&v onapyóvtov adroig Kal t&v yovéov ç 
óvap émiXAa0ópevot, ...). 

52. ScPa 6, PG 88, col. 796D: Ein Einsiedler namens Chorebitos lebte ständig in 
Unbekümmertheit vor sich hin und sorgte sich nicht um seine Seele. „Dann kam 
eine schwere Krankheit über ihn, und er war für genau eine Stunde [schein]tot“ 
(àc0eviicac oov £oyátoc TOD oópatog, óc ém @pav uiav üxpipóc &&eönunoe). Als 
er wieder zu sich kam, bat er alle, ihn alleine zu lassen (koi eig aùòtòv énavgA0ov 
óvconsi uiv Nuäg navrag Com Avaxopfjoaı). So verbrachte er zwölf Jahre, 
ohne mit irgendjemandem zu sprechen. „Er saß nur da und staunte über das, 
was er in der Ekstase gesehen hatte. Er war so nachdenklich, dass er niemals 
seinen Gesichtsausdruck änderte, sondern immer gedanklich außer sich war und 
ständig lautlos heiße Tränen vergoss“ (uóvov è xa6rjugvog Kal zpóc à EOpukev Ev 
tfj £Kotácei Zënermde cóvvovc obtoc, óc unõérote m Kopíou tò Zë 100g 
AAAOLWOAG, AAN Ékvouc del, xal óákpoa Ogpuà Ayopnti kað’ čov zpoyeópnevoc). 
53. ScPa 7, 14, PG 88, col. 809A: „Selig ist der Mönch, der fähig ist, mit den 
Augen der Seele sich auf die geistigen Kräfte zu konzentrieren“ (uakápiog uv 
puovayóc, ó totg tfjg yoxs Ónpaoiv toig vosepoig Ouvópeoi évacevíGew 
óvvápevog). 

54. ScPa 7, PG 88, col. 813C: „Eile nicht der Schau nach, wenn die Zeit nicht 
reif ist dafür, damit sie [die Schau] der Schónheit deiner Demut nacheifere, und 
wenn sie sie erreicht hat, sich für immer mit dir in einer reinen Heirat verbinde* 
(Mn npóctpgye O0gopía Ev où kap Ozopíac, iva cou toO KAAAovg tG tans- 
vóot£Oc KATAÖLWENTAL, xol KATAANYNTAL, xol eic aióva gr cuvaqoOrostat cot 
Ev navéyvo yápo). 

55. ScPa 14, PG 88, col. 865D: „Im Herzen des Gefräßigen sind Träume von 
Essen und Speisen, im Herzen der Trauernden aber Träume von Strafen und 
Gericht“ ('Evózvia tpoqóv xai Dpouátov Ev kapóíg yaotpuiépyov: évónvia. 62 
KoAdáocgov Kal Kploswg Ev kapóíq zevOoovtov). 

56. ScPa 15, PG 88, col. 896B: „Wenn wir friedlich vom Schlaf erwachen, sind 
wir im Verborgenen von Engeln getróstet worden, vor allem, wenn wir nach viel 
Gebet und Fasten eingeschlafen sind. Wenn wir aber verdrießlich erwachen, 
haben wir schlechte Träume erlitten“ ("Ote k vv Ünvov åyaðol Kal eipnvikot 
tives Aviotdueda, Got &ytov Ayy&iov toðto AeANdörwg brou£vouev, ko LAALOTU 
Org età nolife seyis Kal viygog koiumO£vteg tvyyávouev: Eotı 62 Are ka O0K 
ayadoi t&v Datum Avıorausda, UNO rovnpôv évonvíov toðto xa0óvtsc). 
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57. ViAn 22,3 p. 196,6-8: (1) „Viel Gebet und Askese ist erforderlich, damit 
jemand, der durch den Heiligen Geist die Gabe der Unterscheidung der Geister 
erhält, sie [die Geister] zu erkennen vermag“ (Aio xai xoAAfqc ebyfig kal ådoký- 
oc Zorn xpela, iva tis Aapov óiX nveópatoc yápioua ówkpíceoc nvevuátov 
yvàvoi 6vovn0$); ViAn 36,1-2, p. 232,16-234,4: (2) „Der Angriff und die Er- 
scheinung der bósen Geister bringt Verwirrung mit sich, kommt mit Schlagen, 
Lärm und Geschrei wie die Unruhe, die von ungezogenen Jugendlichen und 
Dieben hervorgerufen wird. Daraus entsteht sofort Furcht der Seele, Verwir- 
rung und Unordnung der Gedanken, Niedergeschlagenheit, Hass gegen die 
Asketen, Nachlássigkeit, Kummer, Erinnerung an die Verwandten, Todesfurcht 
und schließlich Verlangen nach dem Bösen, Gleichgültigkeit gegenüber den 
Tugenden und ein Durcheinander der Sitten“ CH è t&v pavñov npo Kal 
Qavraoía TETAPAYHEVN, uecà xvózou Kal yov Kal kpavyfic, ota Av yévotto veo- 
tépov ümoiógÓtov Kal Anoı@v kıynnara. Eë Ov etc yívevoi Ssa vue, 
tápayoc Kal åtačía Aoyt piv, katosta, Woo xpóc tods Gokntác, Aknöta, Xon, 
uvýun t&v oikei(ov Kal qópoc 0avázov: Kal Acındv EriWvuta kakôv, Myopia npòç 
mv Apernv xal tod Ndovg àkoxaotaoía). ViAn 36,3-4, p. 234,4-10: (3) „Wenn 
ihr etwas seht und euch fürchtet und die Furcht plötzlich verschwindet, und 
anstelle der Furcht unaussprechliche Freude, Hoffnung und Mut sowie Besin- 
nung, Sammlung der Gedanken und ähnliche bereits erwähnte Dinge wie 
Tapferkeit und Liebe zu Gott entsteht, dann fasst Mut und betet. Denn die 
Freude und der Zustand der Seele zeigen die Heiligkeit des Anwesenden an“ 
("Oxzav totvvv Hewproavzeg vivac Poßndfite, Zë uev e600G ó póBoc AYaıpehfj, xol 
Our éke(vou yévnta yopà AverAdAntog Kal g00vpiía Kal Odpoog Kal &váktnot Kal 
tÓv Aoyıoußv åtapačía Kal tà AAAa Gong npoeinov, Avöpela te xol Ayarın eic TOV 
0£óv, Hupoeite Kal £0yeoO0e. "H yàp xapd xai N Katdotaoıg ths yuyfic Seikvvon Tod 
xapóvtog tijv Ayıöınro); ViAn 38,5, p. 238,17-20: (4) „Überhaupt ist es not- 
wendig zu beten [...], sodass wir die Gabe der Unterscheidung der Geister 
erhalten und nicht jedem Geist vertrauen“ (xa06Aov 62 ciao del ... Aau- 
Baveıv xapıoua ówkptogog nvevuátov, tva. ur] mavri nvebuor miotevouev); VIAn 
43,1 —3, p. 252,3-9: (5) „Wenn ein Trugbild kommt, soll man sich nicht fürchten, 
sondern — welcher Art es auch immer sei — Mut fassen und als erstes fragen: 
‚Wer bist du und woher kommst du?‘ Wenn es eine Vision der Heiligen ist, 
informieren sie dich sofort und verwandeln die Angst in Freude. Wenn es aber 
der Dámon ist, dann geht ihm sofort die Kraft aus, sobald er den Geist [des 
Asketen] gestärkt sieht. Ein Beweis der Leidenschaftslosigkeit ist das bloße 
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Fragen: ‚Wer bist du und woher kommst du?‘“ (“Otav tis gavraoia yErnraı, uÀ 
NPOKOTONINTETO tic £v Bello, dÀX óno(a üv Å, Óappóv &potáto npótov: Tíc ei op. 
xoi nóðev; Koi £àv uv N ày(ov óntaoía, nÀnpooobo( os xol tóv qópov cov siç 
yapàv uexapáAXovo. Eàv 68 Sapori cic Å, 0006 &£ac0svet, fAénovoa &ppo- 
uévnv nv ói&vouav. Axapa£(ag yàp tekuńpiov tò Aoc rovðáveoðav Tíc ei c0, Kal 
nödev;). 

58. ViAn 88,1 p. 360,6-10: Antonios „besaß die Gabe der Unterscheidung der 
Geister, weshalb er erkannte, was die anderen bewegte und was wer auch immer 
von ihnen vorhatte hinterlistig anzuzetteln“ (... xdpıona Slaxpioewg nvgupátov 
Éyov, &yívookev abvóv TA Kıvfuara Kal zpóc Ó tig gtt Éyev tiv Öpumv Kal trjv 
onovó1]v 100 émpovAsógw). 

59. ApSy V 4,1-8, Bd I, p. 242: „Es ist gut, die Gedanken nicht zu verbergen, 
sondern geistlichen und mit der Unterscheidungsgabe begabten Vätern zu 
erzählen; nicht denen, die nur durch das Alter weiß geworden sind, denn 
viele schauen nur auf das Alter und erzáhlen dann ihre Gedanken. Zahl- 
reiche sind nämlich wegen der Unerfahrenheit dessen, der sie anhörte, an- 
statt geheilt zu werden in Hoffnungslosigkeit gefallen“ (KaAóv Zort ui àro- 
KPÜNTEIV toUG AoyiopoUc, (AA yápovot xvevpiuartikoto koi Slakpırıkotg GayyéAA ew 
aùtoúc, oùyì totc Zä ypóvov uóvov TENOAWUEVOLG, ¿net noro npòc tv NALKlav 
àxopAénovtec xol Todg Aoylonodg £xvotÓv £&sinovreg Out) Ogpaneí(ag eig amóyvootv 
Gud tijv Ameıplav TOD dkobovtoc TEPLENEOOV). 

60. ApSy X 2, Bd.2, p. 14 [vgl. ApAl, PG 65, col. 77C]: Einige Brüder be- 
suchten den Heiligen Antonios, „um ihm von Erscheinungen zu berichten, die 
sie sahen. Sie wollten von ihm erfahren, ob diese wahr oder von den Dämonen 
waren“ (... &vayyetXot aot qavtaoíac tıväg à EBAenov Kal nadstv rap’ aùtoÎ si 
aAmdıval do f| ano 6oitóvov). Sie führten einen Esel bei sich, der auf dem Weg 
starb. Als sie zu Antonios kamen, empfing sie dieser und fragte, warum der Esel 
gestorben sei. Die Besucher waren erstaunt darüber, dass Antonios vom 
Schicksal des Esels wusste. Er aber sagte, die Dämonen hätten ihn darüber 
informiert (Oi datnoveg £ógi&av pot ...). Darauf erwiderten sie, dass sie eben 
deshalb zu ihm gekommen seien, um ihn zu befragen, weil sie zuweilen Er- 
scheinungen sahen, die sich häufig bewahrheiteten, und sie sich womöglich 
irrten (Kai rueig did toðto NAdouev npóc os £potfqoaí os Gr PA&nouev qavtaoíag 
xoi noAAdkıg ylvovraı dAnOwat, uzoc nAavndouev). „Der Greis belehrte sie 
anhand des Beispiels mit dem Esel, dass sie [die Erscheinungen] dámonisch 
sind“ (Kai EnANPOPöPNOEV adToVG ó yépov éx TOD katà tóv Óvov onoós(ypatog Or 
and óoitóvov eioív). 

61. ApSy XV 18, Bd.2, p. 300 [vgl. ApAl, PG 65, col. 180B]: „Als Bruder 
Zacharias eines Tages in der Sketis saß, hatte er eine Schau, die er Abbas 
Karion berichtete (Kaðnuévov note tod dppà Zayapíou eig Xxfqtnv, 1Adev cic 
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adrov Ogopía kai ávijyyeu.e và dppà Kapiovı). Dieser war jedoch ein praktikos” 
und kannte sich in diesen Dingen nicht so genau aus“ CO 62 yépov npaKtıkög nv 
Kal o062v tovtov NHösı dkpifóc). Deshalb schlug er ihn und sagte, dass die Schau 
dämonisch sei (..., Aéyov ötv Azó óoutóvov otív). „Doch der Gedanke blieb“ 
(Ilapéuews è ô Aoyicuóc). In der Nacht ging Zacharias zu Abbas Poimen und 
erzählte ihm alles und wie sehr es in ihm brenne. Dieser verstand, dass die Schau 
von Gott kam, schickte ihn zu einem geron (Eióog 8$ 6 yépov Ar Oé Oso0 
EOTIV, Énepwyev ADTOV zpóc tiva yépovta ...) und riet ihm zu befolgen, was immer 
jener ihm sagen werde. Zacharias ging zum Mönch, und „noch bevor er ihn 
etwas fragen konnte, nahm dieser alles vorweg und sagte, dass die Schau von 
Gott sei, ...“ (Kol àxgA0óv nplv adrov &&erdoaı tı, npoAafóv ó yápov einev or) 
navra Ar: "H 0gopía And 100 Oz00 otw, ...). 

62. Bar 418, Bd. 22, p. 490: Ein gläubiger (weltlicher) Christ fragte Barsanu- 
phios, ob es stimme, dass etwas wahr sei, wenn man es dreimal im Traum sehe 
(Epótnoic [QU.óypictoc]: "Hkovoa Ar àv xk Tpitov pavi tvi £vónviov, Kol AUTO 
àAn0wóv otv. Ottoc Ze IIótep;). Barsanuphios’ antwortete, dass einem sol- 
chen Traum keinen Glauben zu schenken sei, da etwas, was einmal falsch er- 
schienen sei, dies auch dreimal oder mehrfach tun könne (Azókpicig: Ox Ze) 
00062 oUtoc, o008 Get nIoTedeiv TO tot001Ó Évunvio. O yàp Grof qawópevóg twi 
Ev webösı, Sbvaraı Kal tpítov Kal TOAAAKIG Kal toOto noroo). 

63. Bar 414, Bd. 2,2, p. 486: Ein gläubiger (weltlicher) Christ fragte Barsanu- 
phios, ob ein Sünder, wenn er Visionen habe, nicht glauben solle, dass sie von 
Gott kommen ('Epótnoic [9UAóypiotoc]: "Edv oov yívovtat òntacia dpaproAó, 
dpa ook òọsiàsı ÓAoG miote0stv An ék toO Oso dom 1. Darauf antwortete 
Barsanuphios, wenn dies einem Sünder passiere, sei es offensichtlich, dass es 
eine List der Dámonen sei, um die unglückliche Seele ins Verderben zu stürzen 
(Azókpioig: "Otav toOto yivnta àpaptoAO, pavepóv otv Ar £k TÖV novnpáv 
óo1tóvov £oti npòç tò àzatíjcot mv àOA(av woyr|v eig anwAeıav). 

64. Bar 415, Bd. 2,2, p. 486-488: Der gleiche (weltliche) Christ fragte Bar- 
sanuphios, ob man sich abwenden solle, wenn sie (die Dämonen) in der Gestalt 
von Christus erscheinen ('Epótnoi; Apa kai Are v oyńuatı Tod Asonótou 
Xpioto0 oaívovtat, Kal tóte Bet adrodg Anoorp£geran;). Daraufhin antwortete 
Barsanuphios, dass man sich vor allem von ihrer List und ihrer Táuschung 
abwenden solle, indem man sie verfluche, und er solle sich niemals irreführen 
lassen von dieser dämonischen Überredungskunst. Die Heiligen nämlich haben 
góttliche Offenbarungen, denen aber immer Ruhe und Friede und Hoffnung in 
ihren Herzen vorausgehen (Anöxpıoız: Tóte noA Zou tv atv novnpíav 
Koi tijv zÀávmv dmootpéQso0oi vo) àvaOsuar(Cew OÓgsü.ouev. Mnóénote oov 
nravndfg àósAqé, eig tiv vo1wxótrv Saruovinön xÀnpooopíav. Totg yàp &yíoi ai 
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Ogikol yívovvat órttaoíot, Kal del nporp£xei yoArvn xoi eiprivr xoi sùòðvuia £v taic 
Ootd kopóíatc). 

65. HiLa 24,3-5, p. 77,14—16: Über den Lyber Stephanos heißt es, dass er in der 
Askese bis zur obersten Stufe gelangt und mit der Unterscheidungsgabe ge- 
würdigt worden sei, so dass jeder Not Leidende, der ihn aufsuchte, unbetrübt 
wieder von ihm ging (ootog eig ükpov yevöuevog dOKNTNG Kal Ölakpırıkög katn- 
En xyapícuatog Aere návta tòv AVNOUUEVOV oiavõýnote AUANV cuvtuyóvta 
aùtÂ AAvnov Avaxmpeiv). 

66. ViPa 48, HALKIN 1982, p. 28,19-30: Als einer von den Mönchen von 
Pachomios verlangte, er möge von seinen Visionen erzählen (Eine rtv öpaua 
àv Béns ...), antwortete dieser, dass ein Sünder wie er Gott nicht darum bitte, 
Visionen zu sehen, denn dies sei gegen den Willen Gottes (Tò pev öpdnara 
BAénew ô xav Zug àpaproAóc ook alteitaı tòv Ogóv: napd TO O£Anpa yàp aco 
£otıv). Trotzdem aber wolle er ihm etwas über eine Vision erzählen ('Akovcov 8 
ópoc xepi ópápatoc). Wenn er einen reinen und demütigen Menschen treffe, 
dann sei dies eine große Vision ('Eàv {ôns ğvðponov àyvóv koi tansıvóopova, 
Apoug eideg uéya). Was gäbe es nämlich Größeres als durch eine solche Vision 
gewürdigt zu werden, den unsichtbaren Gott wie in einem Tempel im sichtbaren 
Menschen zu sehen ('Opápatog yàp torovtov Ti uetGov, dópatov 0góv Ev pat 
àvO0pónzo Kkatačioðfva ióctv;)? Ebenso glaube er, dass die Klarsicht zu den 
heiligen Dingen gehóre und befáhige, die Regungen der Seelen wahrzunehmen, 
sowie Elisa bei Gehasi (2 Kön 5,27) ('Ouotoc ei koi uiéya tv Ayl@v TO Stoparı- 
KÓv, Lë On TÒ xà EvOvunnara tv woy&v pôv, oc éri 'EAowcaíou katà Del. 
Wenn Gott, der in ihnen ist und alles erforscht, ihnen Offenbarungen zuteil 
werden lasse, dann seien sie klarsichtig. Und wenn er es nicht offenbare, dann 
seien sie wie jedermann ('Otav uv yàp ô Ev adroig xÜptoc Kal tà závta Epevv@v 
ANOKAAUTTF tovto, ótopattkoí sior pu] dxokaADztovtog Aë, oc návteg ivOponot 
siot). Und niemand werde verurteilt, wenn er das Verborgene nicht sieht. (Koi 
ob Kpiverat tig cg H ópàv tà kpvrtá'). Er werde aber verurteilt, wenn er 
denjenigen in den Psalmen gleiche, die vom Geist verdammt werden, da sie sich 
Gott nicht zum Vorbild gemacht haben (Ps 53,5). 

67. ScPa 7, PG 88, col. 825A: „Die unkritische Schau bringt viele Gefahren mit 
sich. Denn der Teufel verwandelt sich oft in einen Engel des Lichts und täuscht 
jene, die ihre eigenen Grenzen nicht kennen. Deshalb sagte einmal ein Greis: 
‚Hier will ich Christus nicht sehen" CH dsıdkpırog Ogopía mzoAAobg pépet 
Kıvöbvoug' xai yàp gig GyygAov qotóc uecaoynuatt(Gerat o S1dßoAog, koi tods tà 
£avotÓv Ayvoroavrag uétpa, noAAdKıg Got: O10 Kal tig yépov onoív: 'Eyo tóv 
Xpio1óv Evradda ióctv où HAM). 


C. Die Prophetengabe (tò xapıoua tfjg npopntetag) 


68. PaThII 9, p. 102,19-29: Pachomios (ein Nachfolger des großen Pachomios) 
sagte einmal zu den anderen Mönchen, dass man Pekyssios nach Latopolis’* 
geschickt habe, um dort den Bedürftigen beizustehen. Da habe ihm (Pacho- 
mios), als er im Sitzen meditierte, ein Engel des Herrn mitgeteilt, dass derjenige, 
der heute kommen werde, als Gefá der Auswahl Gottes herbeigeführt werde 
(öv võv kadslou&vo uor e0nyyeA(oato (yyeXoc Kvpiov uéAXew ońuepov Epxeodoı, 
&noyóuevov oke0oc éxAoyfic ro Geo), Es handle sich um einen dreizehnjährigen 
Jungen namens Theodoros, der vom heiligen Geist durchdrungen sei. Am 
Abend kam Pekyssios zurück und brachte den jungen Theodoros mit sich. 

69. ViAn 312, p. 220,12-15: (1) „Was ist daran zu bewundern, wenn sie [die 
Dämonen] aufgrund ihrer dünneren Körperbeschaffenheit als die der Menschen 
denen, die sie am Anfang eines Weges erblickt haben, vorauseilen, um von 
ihnen zu berichten? Dies kónnte auch ein Reiter vor der Ankunft von denje- 
nigen, die zu Fuß unterwegs sind, berichten. Aus diesem Grund sollte man sie 
[die Dämonen] deswegen nicht bewundern. Von den Ereignissen, die noch nicht 
eingetroffen sind, sehen sie nämlich nichts voraus, denn Gott alleine ist derje- 
nige, der alle Dinge kennt, bevor sie geschehen sind [Dan 13,42]. Die Dämonen 
aber verkünden, was sie gesehen haben, wie Diebe, indem sie vorauseilen“ (Tí 
yàp Oavpaotóv, si AENTÖTEPOIG ypópevot opgeet uGAXov tv AVOPOAWV, TODG 
àp&auévoug óðeúsıv £opakórec, npoAaupévovot tà póu Kol Anayy&Aovonv; 
Todto xoi nno tic érkaruevog npoA&ysı Tod 66£60vtogc toto nociv. "Note oð’ Ev 
toOto xpr| 9avuóGei adrodg. O002v yàp tv un yevouévov npoywookovotv, AAAU 
uóvog ó Osóg otv ó tà mávta ywóokov npiv yevíceog abtóv. Ootoi Gë à 
BAéxovoiw, og kAéntot npotpéyovteg ünoyyéAXovow); ViAn 33,5-6, p. 226,11- 
228,2: (2) „Was für einen Nutzen bringt es denen, die im Voraus hören, was 
sich Tage spáter ereignen wird? Warum danach trachten, solche Dinge zu 
wissen, auch wenn die Kenntnis [dieser Dinge] richtig ist? Weder führt dies 
zur Tugend, noch ist es das Kennzeichen eines guten Charakters. Denn 
keiner von uns wird verurteilt, etwas nicht gewusst zu haben, und keiner wird 
als selig erklárt, weil er es erfahren hat und wusste. Vielmehr wird jeder 
danach beurteilt, ob er den Glauben bewahrt [2 Tim 4,7] und die Gebote treu 
gehütet hat [1 Tim 6,14]* (Tí yàp yprioutov Kal toig åkovovor tò eióévat "opd 
toÓtov zpó Ouepdi tà épyóueva; ^H moía onov tà TOIADTA YIvWokEıv, KÜV 
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Eoti toðto yvópicpua. Obóslg yàp ruv kpívetat did TI of oiósv, Kal obóslg 
pakapítetar Ort piepuáOmke Kal Eyvo, QAN Ev vobxoic Ékaotoc &yeı tův Kploıv, ei tv 
níotw tet'|pnke Kal tà EvroAdg yvnotoc éqX.a6sv). 

70. ViAn 62,1-2, p. 300,4-14: Antonios sagte oft voraus, wer ihn wann besu- 
chen kam, häufig schon einen Monat im Voraus. Manche kamen bloß, um ihn zu 
sehen, andere, weil sie krank waren. Wieder andere, weil sie von Dämonen in 
die Irre geführt wurden. „Obwohl er solche Visionen hatte und auch davon 
sprach, verlangte er, dass ihn niemand deshalb bewundere, sondern vielmehr 
der Herr bewundert werde, da er uns Menschen mit der Gnade ausgestattet hat, 
ihn nach unseren Kräften zu erkennen“ (toiadra Gë DAénov Kal AÉyov, n&lov 
unóéva Havudlsıv aðtòv Ev roüroc, AAAA nGAAov Douugëieum tòv Kópiov, Or 
&vOpónoic ńuîv Odoıv Exapioato katà Bou ywóokst fré) 

71. ViAn 82,4-9, p. 344,16-348,2: Als Antonios „eines Tages dasaß und ar- 
beitete, geriet er in eine Ekstase, und während der Schau stieß er tiefe Seufzer 
aus“ (Ilot& yoóv kadslöusvog xoi &pyalöuevog, Vonep Ev Ekotdosı yéyove Kal 
noAdg Ñv èv CH 0gopíqa oteváCov; Sozomenos historia ecclesiastica VI 5,6, Bd.3, 
p. 270,11-13: Aéyetar yóp, npiv kpatíjcot tv ErkAnoı®v tods And tig Apsiov 
aipéosoc, &ri tfjg Kovoravriov BaoıAsiag óvap iðetv Avrovıov ...). Nach einer 
Stunde wandte er sich unter Stóhnen und Zittern an die Anwesenden, stand auf 
und fing an zu beten. Dann beugte er die Knie und blieb lange so. Als er wieder 
aufstand, weinte er. Nun zitterten auch die Anwesenden, ...* (Eita e0 ópav 
OTPAPEIG POT toc cuvóvtac, otévate koi Évrpopoc YEVÖLEVOG, AVOOTÄG NÖXETO, 
xoi káuntov tà yövara, téuevev imi moA0. Koi àvaotüg ÉkAowv ó yépov. 
”Evtpopor toívuv yevöuevor Kal oi cvvóvtec,...). Sie fürchteten sich sehr und 
wollten von ihm erfahren, was los sei. So lange belästigten sie ihn, bis er sich 
gezwungen sah zu erzählen. Unter starkem Stóhnen sagte er, es wäre besser zu 
sterben, bevor die Ereignisse der Schau eintreten CO céxva, B&Atıov, ÉAeysv, 
anodaveiv, npò Tod yev&odaı tà tfjg Ogopíac). Als die Brüder ihn weiter aus- 
fragten, antwortete er ihnen, dass die Kirche von Zorn erfasst werde und dass 
sie Menschen übergeben werde, die gleich unvernünftigem Vieh seien (Mt 
17,22). Er habe den Altar des Hauses des Herrn gesehen, umgeben von 
Maultieren, die den sich darin Befindenden Fußtritte gaben. Sicherlich hätten 
die Brüder gehört, wie er stóhnte, als ihm eine Stimme gesagt habe „mein Altar 
wird besudelt werden“. Dies sah Antonios (Tata sidev 6 yépov). Zwei Jahre 
später fand der große Anschlag der Arianer statt. 

72. ViAn 892, p. 362,11 f.: Antonios „erfuhr durch die Vorsehung Gottes im 
Voraus von seinem bevorstehenden Tod“ (..., «oi xpopa00v rapd ts povolag 
nepi tfjg avto TEAEUTÄG, ...). 

73. ApAl, Ioannes Kolobos 38, PG 65, col. 216D-217A: Ioannes erzählte von 
einem pneumatikos"?, der den Tod eines sterbenden Asketen voraussah und 
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sich zu diesem begeben wollte, um sich von ihm zu verabschieden (Fortsetzung 
in 199). 

74. Bar 1,19-22, Bd. 1,1, p. 426: Barsanuphios schreibt an Ioannes, dass er 
Bruder Seridon (dem Abt des Klosters) gesagt habe, er solle Ioannes mit großer 
Barmherzigkeit aufnehmen, da ihm Gott vor zwei Jahren offenbart habe, dass er 
(Ioannes) hierher kommen werde und dass sich viele Brüder um sie herum 
versammeln werden. Er habe diese Offenbarung so lange für sich behalten, bis 
er erfuhr, was Gott tun werde. Nun, wo die Zeit gekommen sei, eróffne er es 
ihnen (IIpó yàp úo tv ànekáXvyé pot ó Ozóg Ort pée £A0gtv évrat0o. Kal 
norio tôv ASEAP@V Eyovoı ovvaxdfivan npóc nuäc. Kai yo étńpnoa trjv ro- 
Käl Éoc oð páðo dkpifóc ti now? 6 Kopioc). 

75. ViDanSt 53, p. 51,4-53,2: Eines Winters wurde es derart kalt, dass der auf 
der Säule stehende Daniel einfror und sich nicht mehr bewegen konnte. Sein 
Gesicht war vor lauter Eis nicht mehr zu sehen. Als es wieder ein wenig wärmer 
wurde, stiegen seine Schüler zu Daniel auf die Säule, um ihn mit einem 
Schwamm und lauwarmem Wasser aufzutauen, bis sein Gesicht wieder zum 
Vorschein kam. Sie sagten zu ihm, dass er sich in Lebensgefahr befunden habe. 
Plótzlich erwiderte Daniel, als ob er aus dem Schlaf erwacht wäre, dass er sich in 
einer großen Ruhe befunden habe, bis er von ihnen geweckt wurde (D: Ano- 
Kpi0sig SE adroig de é Ünvov, ebd&wg stay: „Iioteócaté pou téÉkva, Eng oi 
öinyeipat£ ue, £v noh åvanavosı unv; D’: Kai eig éavtòv EAOWv esinev: «Ti pot 
napnvoyAnoate KoAóc åvanravouévo;» Oi è npóc adrov einov: «EKıvöbvevoog, 
Time mátep, Kal r]u£AAouev òppavoù Katakınndveodoı.» O 88 Épn abroig 
«IItt£0coté pot, tékva, £oc oo óujys(paté ue, £v noAAf Avanadoeı unv kai v 
d&pum ueyóAn»). Da er von der unerträglichen Kälte ergriffen und sein Kleid 
vom Wind zerfetzt worden sei, habe er sich während einer Stunde in großer Not 
befunden. Dann habe er Gott um Hilfe gerufen und sei gleichsam vom Schlaf 
weggerafft worden. (Die folgende Vision ist nur in D vorhanden) Er habe sich 
auf einem leuchtenden Bett ausgeruht und sei von prächtigen Umhängen ge- 
wärmt worden. Dann sah er einen alten Mann, der auf einem Thron vor ihm saß 
(..., Kal og gie Ünvov katnvéyðnv Kal &6ókovv Ev Aaunpd otpopvfj Avanadsodaı 
xoi noAvreA&oı nepıßöroig Stadepuatveodon, Bi Zem o£ tiva npeoßurnv Ev 0póvo 
npög t']v Kepamnv pov kaðńuevov:). Es schien ihm der gleiche Mann zu sein, den 
er auf dem Weg traf, als er vom heiligen Symeon kam (vgl. 333). Und er schien 
mit viel Wärme und Aufrichtigkeit zu sprechen und ihm einen großen Falken zu 
zeigen, der aus dem Osten kam und nach Konstantinopel flog, wo er auf der 
Säule auf dem Forum des Kaisers Leon ein Adlernest fand. In diesem Nest ließ 
er sich zusammen mit den Kücken des Adlers nieder und nahm jetzt selbst das 
Aussehen eines Adlers an. Als er den alten Mann fragte, was dies zu bedeuten 
habe, antwortete dieser, dass es für ihn keinen Nutzen hätte, es jetzt zu erfahren. 
Er werde es aber später verstehen. Und während er ihn umarmte und wärmte, 
sagte er mit Freude, wie innig er Daniel liebe und dass er in seiner Nähe sein 
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wollte, da aus seinen Wurzeln in Zukunft viele Früchte hervorgehen sollten. 
Und da sie, so Daniel, gerade dabei waren, sich aneinander zu erfreuen, haben 
die Schüler nicht gut daran getan, ihn aufzuwecken (..., où koAóg nowmoavreg 
&&vnviioate ue). Jene aber erwiderten, sie hätten sich in großer Mutlosigkeit 
befunden, da sie glaubten, Daniel sei tot. Dann fragten sie ihn, was die Vision 
seiner Ansicht nach zu bedeuten habe (ti 8à dokeig eivai tijv óntacíav tavtnv, 
nátep;). Daniel antwortete, er verstehe es nicht genau, Gott werde aber tun, was 
er für richtig halte und was für sie nützlich sein werde (Ey® coqóg ook 
èniotauar ó 08 Osóc TO abtÓ sùápeotov Kal riiv ovupépov nomos). Doch die 
Schüler versuchten, die Vision zu deuten und sagten, Daniel müsse mit der Hilfe 
des Kaisers den Leichnam des heiligen Symeon aus dem Osten nach Konstan- 
tinopel bringen. Aus der Vision gehe námlich hervor, dass dies der Wille des 
Symeon sei ('Ezxeipóvto è oi paðnta Epumvedsw Ciy Ontaolav xal Aéyew: „Ast 
c£ êk tiG AvaroAfig 01x ts oxovófj tod BaoıA&wg Asiyavov Tod åyiov xol paka- 
PIWTATOV Lvusov åvayayetv Ev CH zéie vabtr. Oc yàp k TOD ópápacoc, yoípeió 
&yioc koi HAKIPLIOG Xopgóv Ev tovto“). 

76. ViEu 16, p. 26,4 f.: Euthymios sagte Chrysippos voraus, dass er Führer der 
Kirche von Skythopolis werde (..., oè Aë vopíGo un ypovíGew évrot0a u&Adovra 
età xpóvov tr|v £v Xxv0onóAet nouuaívew ExkAnotav) (In 37, p. 5522-24, geht 
die Prophezeiung in Erfüllung [... koi 6 Xpboınnog tv TOD otavpoqQóAXakog 
&yyewíGevat Aevcovpyíav, iva Kal ù ep roürou zpognteía nANPWOF Tod ueyóáAov 
Eòùðvuíov]). 

77. ViEu 22,14-22, p. 35,14-22: Euthymios sah mit den Augen des Geistes 
Anastasios, den Hüter der Heiligen Stätte, bereits als Patriarchen von Jerusa- 
lem, obwohl er es noch gar nicht war (... toig tfjg dıavotag óg0oApotg ó néyac 
Eó0ój10G oe nxatpiípyg "TepocoA0pov Avaotaoío ovveröyxavsv). Und als 
Chrysippos Euthymios darauf aufmerksam machte, dass Anastasios alleine 
deshalb nicht Patriarch sein kónne, weil er farbige Kleider trage, behauptete der 
Heilige, dass er ihn in weißen Gewändern gesehen habe (..., onpa iuáta &0e- 
ópovv adröv Popodvra). Die Prophezeiung des Euthymios geht (in 33,4- 7, p. 
52,2-5) in Erfüllung, und Anastasios wird Patriarch. 

78. ViEu 31, p. 50,8-10: Euthymios übergab den jungen Sabas dem Theoktis- 
tos, damit dieser auf ihn aufpasse. Er sah nämlich schon damals, dass Sabas in 
der monastischen Lebensweise hervorragen würde. Diese Prophezeiung ging 
auch tatsächlich in Erfüllung (ic yàp yò ópô, õianpéyar uéAXet Ev CH Hovayıkf 
noAtelg. Hrıg nPopnTela oo óujpaprev:). 

79. ViEu 35, p. 53,19-21: Euthymios sagte den Tod der Herrscherin Eudokia 
voraus. Denn als sie ihn bat, an seinem Gebet teilnehmen zu dürfen, antwortete 
er, sie werde ihn nicht mehr lebend sehen (... &u& nv év oapki ópâv čt ui 
NPOOSOKNONG). 

80. ViEu 39, p. 57,12-15: „Zusätzlich zu den anderen Gaben, die Euthymios 
besaß, wurde er auch mit derjenigen ausgezeichnet, im Vornherein den Tag 
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seiner Entschlafung und die zukünftigen Ereignisse an seinem Sterbeort zu 
kennen“ (TIpög toig AAAo1G yaplonacıv oig Extijoato ó uéyac E0001u0c, Kol TODTO 
&6opri0n adTÖ TO npoyvóvoi aùtòv TÁV TE TG KolıMoswg rjuápav xoi to Ti pée 
ovußaivsıv TO Eavrod vóno). 

81. HiLa 18, p. 52,1-53,13: Abbas Makarios wanderte durch die Wüste Thebais 
zum Kloster der Tabennesioten, wo er auf den mit der Prophetengabe ausge- 
zeichneten Archimandriten Pachomios traf. Doch über Makarios war Pacho- 
mios keine Offenbarung zuteil geworden (..., IIoycóuov Övönarı, &vópa oxı- 
uótatov Kal xapıona Exovra npopntelag: à dnekpóm và xarà tòv Makóptov). 
Nachdem Pachomios aber seine Lebensweise beobachtet hatte, wurde er all- 
máhlich neugierig und betete zu Gott, er móge ihm offenbaren, wer Makarios 
sei. So geschah es (vgl. auch 134). 

82. HiLa 31, p. 86,10-87,17: Die Jungfrau Piamun war mit der Vorhersage 
ausgezeichnet (abt Katnéióðn xaptonarog xpoppüjoeov). Zur Zeit der Nil- 
schwelle geschah es, dass ein Dorf ein anderes überfiel. (In Ägypten streite man 
sich zuweilen derart um die Verteilung des Wassers, dass man sich blutig schlage 
oder sogar tóte). So kam es, dass ein anderes Dorf das von Piamun angreifen 
wollte. „Da trat ein Engel zu ihr und offenbarte ihr den Anschlag der Feinde“ 
(napáotn à op Ayyelog ånokaróntov our Ciy én(0zcw tovtov). Darauf ge- 
lang es ihr, das Unglück vom Dorf abzuwenden. Durch ihr Gebet wurden die 
Angreifer drei Meilen vom Dorf entfernt gleichsam festgenagelt, sodass sie sich 
nicht mehr bewegen konnten. 

83. HiLa 60, p. 1548-11: Eine Eremitin lebte sechzig Jahre in Askese, als sie 
diese Welt verlassen sollte. Da erschien ihr Kolluthos, der Mártyrer des Ortes 
(xoi rapaotàc of Ò Uuänrue ó év t tóno, KÓAXov00c Övöuarı, ...), der zu ihr 
sagte: „Heute sollst du zum Herrn gehen und alle Heiligen erblicken; komm 
also mit uns ins martyrion zum Abendmahl!“. Sogleich stand sie auf, zog sich an 
und ging ins martyrion des Kolluthos, um dort zu beten. Noch in der gleichen 
Nacht starb sie. 

84 HiMo 1,1, p. 9,7 f.: Über Ioannes Lykopolis wird gesagt, dass er die Gabe der 
Prophezeiung besaß (..., ög ék t&v Épyov £00nAoc yáyovev nüoi npopnrelag 
yAapIoua KEKTNUEVOG, ...). 

85. ViHy 32,1-9, p. 208,6-212,6: Nestorios von Antiocheia kam nach Kon- 
stantinopel, um dort Bischof zu werden. Im selben Augenblick, als Nestorios die 
kaiserliche Stadt betrat, sah der heilige Hypatios (oc 88 zAnoíov tc nóAgoG 
Zuchle yiveodaı, ópG o Ayıog "Ymáttog ...), dass er in der Hagia Sophia von 
irgendwelchen Weltlichen eingesetzt wurde. Und auf einmal sagte eine Stimme 
(..., koi g006oc go Aáyovoa:...), das Unkraut werde in dreieinhalb Jahren 
ausgerissen. Als Nestorios dann bereits als Bischof von Konstantinopel einge- 
setzt worden war, erfuhr er von der Prophezeiung des Hypatios und schickte 
eine Gesandtschaft zu ihm. Man solle diesem Träumer ausrichten lassen, dass er, 
Nestorios, zwanzig Jahre über diese Stadt regieren werde, und man werde schon 
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sehen, wo dann seine Träume bleiben werden (AnsAdövreg einate và Evunviaotij 
Exeivo, Art yÒ Eikocı Ein Zum kparoa tfjg nöAEmg Kal roO tà évórnvió cov;). 
„Darauf ließ Hypatios dem Bischof ausrichten: ‚Wenn das, was ich gesehen 
habe, eintrifft, war es eine Offenbarung, ansonsten ist es ein Traum, und ich 
habe es mir wie ein Mensch eingebildet‘“ (Einats tà &mokóno, Or àv yévnto d 
El8oV, ANOKAADWYIG ñv, EL 68 un, évónviov r|v kai £pavrácOnv óc ivOponoc.*). Nach 
dreieinhalb Jahren erfüllte sich die Prophezeiung des Hypatios. 

86. ViHy 50,2, p. 286,4-6: Drei Monate vor seinem Tod sagte Hypatios seinen 
Schülern voraus, dass ein furchtbarer Zorn über die Erde kommen werde und es 
für ihn besser sei, noch vorher zu gehen; ViHy 52,1-9, p. 292,4-294,10: Die 
Prophezeiung erfüllte sich. Dreißig Tage nach dem Tod des Hypatios zerstörte 
ein fürchterlicher Hagel die Reben. Darauf folgten schwere Erdbeben und 
schließlich verwüsteten die Hunnen die Umgebung. Da erinnerten sich die 
Brüder an die Prophezeiung des Hypatios und verstanden, dass ihm dies nur 
Gott offenbart haben konnte (Huetg 68 uvnnovedovreg 0avpiáGousv, Arm tata 
T|v, à npo&Aeyev 6 Ayıog "Y nátiog év tà abtóv TeAeıodohaı: nóOsv yàp Ndeı, ei um ô 
Kópioc oot E8NAoV;). 

87. ViHy 54,1-4, p. 296,1 - 13: Nach dem Tod des Hypatios kam ein Priester ins 
Kloster des Heiligen. Er erkundigte sich nach Abbas Zenon, dessen Kloster in 
der Gegend des roten Meeres lag, wo man ihn für einen Propheten hielt (IIóv- 
tote yàp tòv Zrjvova oi éketog óc npopitnv eiyov). Der Priester sagte, dass er ein 
alter Wüstenfreund von Zenon sei. Dieser habe ihm, als er noch lebte, gesagt, 
der Herr habe ihm (Zenon) den Auftrag gegeben, zu Hypatios zu gehen, um bei 
diesem zu sterben ('Eypnuotíc0nv nò Tod Kupíov, än “Yraye npóg Ynótiov 
Káksi t£Aeiwo0co1). Überdies habe Zenon ihm gesagt, der Herr werde kurz nach 
seinem Tod auch Hypatios zu sich holen (Il&neıco ov, Bn £00£oG teAeıwdeig Kol 
npög tóv Osòv Och Dn Kal tòv àfpàv "Yrrarıov àxóXov0óv pov Aauóévo). Und 
tatsáchlich starb Hypatios drei Monate nach Zenon, so wie es diesem von Gott 
offenbart wurde (Tpiunvov yàp uetačò tod Zrjvovoc ó appáüc "Yrarıog Emiinoag 
AVENAVOOTO KATA TOV ypnotuóv Tod Oso tóv ónAoc0évta tÔ ZNvwvog ...). 

88. ViHy 55,1 £, p. 296,21-25: Der Bruder Polychronios wurde gemäß der 
Prophezeiung des Hypatios Mönch (... o0tog y&yovev uovayóc Tod Osoi katà ri 
npopnrsiav TOD natpóc ouv "Yratiov). 

89. ViNi 12,1-7, p. 34,1-7: „Die Diener Gottes Sabbatios und Nikolaos [Ni- 
kolaos von Akalissos, der Onkel des Nikolaos Sionites] sahen noch viele andere 
Zeichen durch Visionen, und es erschien ihnen augenscheinlich die heilige Sion“ 
(IIoAAà 8& Kal Erepa onusta. £0gópovv oi odor tod 0200 Xapfátioc koi NıköAaog 
Ev ópápatt, kot grou &oaívero grote T] Ayla Zıov). Nachdem aber der Abt 
Sabbatios gestorben war, „betete sein Stellvertreter Nikolaos täglich zu Gott, er 
möge auch ihm das Zeichen, das Sabbatios erschienen war, offenbaren (ô ö& 
ógutepápiog adTOD xol ohoc Tod 000 NixóAaog nbysto kað £xáotnv Nu&pav 
Kopio tà Dein, Óónoc ó kópioc "Incoüg Xptiotóg pavepóon TO onpetov tò óg0ev tÔ 
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ócío Zaßßario). In ihm brannte das Feuer des heiligen Geistes, und er betete 
und flehte zu Gott, er móge ihm die ersehnten Offenbarungen über die heilige 
Sion zukommen lassen“ (eiyev yàp tjv per rof Aylov nveópatoc, sòyóuevóç 
TE Koi mapakatÂv tòv Osòv, Óxcc oavepo0f ré xo0oónevov our, tà ep) tiG 
aylag xai Evö6&ov Xiwv). 13,1—10: „Gott entsandte den Erzengel Michael, der 
leibhaftig vor Nikolaos trat und zu ihm sprach: ‚Willst du das liebliche Haus der 
heiligen Sion sehen ?*“ (Koi &&an&otsılev Kbpıog ó Heög Mıiyanı tòv dpyéyyeXov 
tis 610 me, adrontikög Akyovra và ovo 100 000 NiKoAdo' „O&ksız 0gopfj- 
cat teprvòv tòv oikov tfj Aylag Zıov;“). Nikolaos stimmte zu, worauf der An- 
führer der himmlischen Heerscharen sagte: „Folge mir, und du wirst das Haus 
erblicken, welches von Gott errichtet wird“. Darauf führte er ihn zu einem Berg. 
Als Nikolaos emporblickte, sah er, wie das Haus Gottes errichtet wurde, und es 
erstrahlte ein helles Licht auf dem Berg. Und der Engel, der ihn führte, sagte zu 
ihm: „Es gibt hier ein Kind namens Nikolaos, ein Sohn des Epiphanios und der 
Nonna. Er wird an diesem Ort wohnen und unseren himmlischen Vater preisen. 
Er ist nämlich schon im Mutterleib von Gott auserwählt worden.“ Nachdem er 
dies gesagt hatte, wurde der Engel für Nikolaos unsichtbar (koi apavng éyéveto ó 
&yyeXoc or £u00). So prophezeite Nikolaos die Dinge über das heilige Kind (..., 
xpoQnte0ov tà ep TOD óoíov zaió(ov). 

90. ViNi 47,1—48,8, p. 64,12—66,16: Eines Tages, als Nikolaos in der Zelle ruhte, 
sah er ein Gesicht, einen Engel des Herrn ([1] Mâ oov x&v Nuep@v fjovyáGovtóc 
uov Zu tQ Keio, eióov Öntaolav, dyyeXov Kupiov ...). Er saß auf einem Pferd 
und sagte zu Nikolaos, er solle sehen, was in der ganzen Welt geschehen werde. 
Die Zeit der Ernte sei gekommen, und der Herr habe ihn ausgesandt, um ihm 
die Erntewerkzeuge zu überbringen. Nikolaos erzitterte am ganzen Körper, als 
er die Worte des Engels hörte (ënn ö& Evrponog yevduevog dkoócac Tod dyyéXou 
o0t0G, ...). Als er den Engel fragte, wer er sei, antwortete dieser, er sei der 
Engel, der die Erntesicheln hüte. Nikolaos trat an den Engel heran und erblickte 
drei Sicheln von jeweils fünf Ellen Breite und fünfzehn Ellen Länge’. Nikolaos 
betastete die Sicheln und gab dem Engel drei Brote und zwei Tauben. „Dann 
erhob sich der Soldatenengel, setzte sich auf sein Pferd und entfernte sich“ ('koi 
ófj0zv àvéotn óc yevvolog otpatiótnc, koi ékáðioev Ev TO inno aVTO0, Kal daxfjA- 
dev‘). Darauf erzitterte Nikolaos und erwachte vor Furcht (Ey® è Evrponog 
Eyevöunv, xal and Tod oópov ównzvícOnv). Dann sagte er zu seinem Bruder, dass 
sie an diesem Tag mehr Psalmen als sonst singen sollten, da er in der Nacht 
schreckliche Dinge gesehen habe und seine Seele erbebte (..., ötı u&yav qóflov 
£ióov Ev ti voxti taty kai tpéuei uov f) ua), Als der Bruder Nikolaos fragte, 
was er gesehen habe, antwortete dieser, er habe gesehen, dass das Ende der 
Welt bevorstehe und Gott verlange, dass dies durch ihre Hand besiegelt werde. 


740 Zw.2,35 und 3,10 m breit u. zw. 7,05 u. 9,30 m lang, vgl. Brum (ed.), Die Vita 112, 
Kap. 47, A. 3. 


178 C. Die Prophetengabe (tò xapıoya tc npopntestac) 


„Nikolaos ging unter Tränen zum Morgengebet und flehte zu Gott, er möge ihm 
mitteilen, was sein Gesicht zu bedeuten habe“ (6 è aßßäg NiwóAaocg puetà 
óakpbov glo) Dev eig tòv OpOpov, napakaA@v tòv Ozóv, tva émõsién aùt kÜpiog 
o Deäc tà nepi tc Ontaotag adrod, ti &otw). 49,1—8, p. 66,17—24: Wenige Tage 
spáter sah Nikolaos den grofen Altar, der verstümmelt war und sich auf die 
rechte Seite neigte ([2] Koi ue0' rjuépag Allge eióov tò uërg Ovoiotnpripiov 
KoAoflóv, &uwebovta tò ög&ıöv u£pog). Nikolaos trat vor den Altar und kniete vor 
ihm nieder. Und als er zur Apsis emporblickte, war sie nach oben hin offen. Und 
als er sich zum Kirchenschiff umdrehte, tropfte es im ganzen Gebäude. Das 
Wasser sammelte sich beim Haupteingang und floss durch das Tor hinaus. Aus 
Furcht und Anstrengung wurde Nikolaos gleichsam aus dem Schlaf gerissen, 
und er sagte zu seinem Diener: „Große Zeichen und Gesichte hat mir der Herr 
gezeigt, ich weiß aber nicht, was sie bedeuten. Lasst uns deshalb Gott ehren und 
unseren Herrn Jesus Christus anflehen* (koi and tod qóflou Kal Tod dy&vog 
yéyova c GE Ünvou é&eyepOsíc, Kal Aéyo tÔ bnnpétg uov: , MeyáXa onusta Get: 
Kvóst uot ó Kóptoc £v ÖnTaolaıg, kai TI £otiv ook 0180. GGpiev oov 8ó&av và De xol 
zopakoAéoopsv TOV kópiov ruv INoodv Xpiotóv*). 50,1—13, p. 68,113: „Nach 
sieben Tagen kam ein Engel des Herrn herab und erschien Nikolaos in der 
Gestalt eines Soldaten ([3] Koi ue uépag &xtà kotápyevat Ayysdog kvpíov Kal 
Qaívetoi tà ovl tod Osod NikoAdo Ev oyýuatı otpatiótov, ...). Er sagte zu 
Nikolaos: ,Da dir der Herr die Gnade erwiesen hat, in Form von Offenbarungen 
die Werke Gottes zu erblicken, werde ich dir nun Engelserscheinungen über- 
bringen‘“ (... koi Aéyet aÙtÂ: „Ensi £yapícató cot kópioc ó 0zóc Gu dxokaAÓ- 
weog Ogopsiv ta Zpya tod O£00, spo, qavepóco oot TAG Óztaoíag TG 
ayy&iov“). Als Nikolaos ihn fragte, wer er sei, antwortete er, er sei der Erzengel 
Michael. Der Herr habe ihm befohlen, für Nikolaos sichtbar werden zu lassen, 
was in der ganzen Welt geschehen wird. Er sei gesandt worden, um ihm den 
bevorstehenden göttlichen Schrecken zu offenbaren. Bei demjenigen, den Ni- 
kolaos auf dem Pferd gesehen habe und der die Sicheln trug, handle es sich um 
einen Engel des Herrn, der geschickt wurde, um für ihn die zukünftigen 
Heimsuchungen der Welt und die Übergabe der Menschenseelen durch die 
Heiligen an Gott sichtbar werden zu lassen. Nikolaos solle für die Seelen derer 
beten, die aus Lykien kommen werden. 51,1-7, p. 68,14-19: Als Nikolaos den 
Engel fragte, wie er dies als sündiger Mensch vollbringen kónne, antwortete 
dieser: „Die Sicheln, die du gesehen hast, bedeuten die Kraft und das Zeichen 
des Herrn. Dir ist es zugedacht, ihnen (den Sicheln) durch deine Hände die 
Seelen der Menschen zu übergeben, denn die Pest steht gleichsam als Ernte 
bevor. Die Ernte bedeutet nämlich die Pest vor dem Ende des Menschenge- 
schlechts“. Nachdem der Engel dies gesagt hatte, ging er weg von Nikola- 
os. 52,1-10, p. 68,21-30: Die Prophezeiung erfüllte sich, und innerhalb von 
vierzig Tagen wurden die Menschen von der Pest heimgesucht. 
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91. ViPa 71, HALKIN 1982, p. 37,11-23: Als die Brüder einmal Binsen schnitten 
und gerade dabei waren, sie aufs Schiff zu verladen, geriet Pachomios plótzlich 
in Ekstase (... &&aipvng y&yovev v ékotóca ...). Er sah einige von den Brüdern 
von einem feuerlodernden Kreis umgeben, den sie nicht überschreiten konnten. 
Andere sah er barfuf auf dornigen Hólzern herumgehen. Sie wurden von 
Splittern durchbohrt, konnten aber nirgends heruntersteigen. Andere wiederum 
standen auf einer steilen Uferbóschung und konnten weder emporsteigen, noch 
konnten sie sich in den Fluss werfen, da sie von einer Menge von Krokodilen 
beobachtet wurden, die von unten her in die Hóhe sprangen, um sie zu ver- 
schlingen. Und als er noch immer stillstand und dies betrachtete, sahen ihn die 
vorbeigehenden Brüder (Koi £t otí|kovrtog Tod ueyáñov Kal Demuëvou taco, 
Siaßatvovreg oi AdEAYOL opc aùtòv). Sie setzten ihre Last ab und stellten sich 
betend zu ihm. Und als er nach langer Zeit wieder zu sich kam (Metà 62 noAAnv 
Ópav eig Eavıov ën ...), schickte er die Brüder zum Essen. „Danach ver- 
sammelte er sie und erzählte ihnen von der Vision, und alle weinten in großer 
Furcht“ (...: koi Aoınöv A&yovrog a0100 TO öpana, ÉxAoiov uetà póßov 10AX00). 
Als sie ihn fragten, was dies zu bedeuten habe, antwortete er, dass er fühle, dass 
dies das Schicksal der Brüder nach seinem Tod sein werde (Kai &pornBeig ti àv 
ein to0to ZAgyev: «Og aic0óvopan ETÀ vv TEAEDTNV uov Zero toOto Tote 
à6gAqolG, ...»). 

92. PaThI 3,17,7—23, p. 80,23-81,7: „Als er [Pachomios] beim Beten war, er- 
schien ihm gegen Mitternacht plótzlich eine Vision aus dem Himmel, die den 
Ausgang des zukünftigen Schicksals der Brüder bekannt gab ([1] Eóyopévo oov 
x£pi TO HEOOVÜKTIOV épávr aŭt APVO E oùpavoð óntaoía yvopíCovoa TO téAoG 
ts età tata Kartaotáosoc tv dószAqQÓGv). Sie zeigte ihm an, dass seine 
Nachfolger fromm leben werden und dass es in Zukunft ein Wachstum seiner 
Klóster geben werde. Er sah aber auch eine Ansammlung von unzáhligen 
Brüdern, die in einer überaus tiefen und dreckigen Grube umherwandelten 
(Edsdoato 82 xoi zAf0og àógAqGv Anelpwv Ev kodási Badvrdm xoi abyunpG 
óógvóvtov ...). Zahlreiche von ihnen versuchten vergeblich, aus der Grube 
herauszusteigen. Viele begegneten einander, erkannten sich aber wegen der 
groDen Dunkelheit nicht. Andere wiederum heulten mit mitleiderregender 
Stimme auf, und nur wenige konnten durch große Anstrengung aus jener Grube 
herausklettern; doch einmal oben angekommen, traten sie ins Licht und 
dankten Gott dafür.“ Da erkannte Pachomios, was mit den Brüdern in Zukunft 
geschehen würde, und dass dies ein Bild für die schlimmen Zustände im Kloster 
in der Zukunft war, deren Anfänge derjenige, der dies aufschrieb, noch miter- 
lebte (... xoi Ap róxog uóvov Éotat tà metà taðta dn tàg dpyàc "sig oi 
ypayavreg óujA00pev ...). 3,18, p. 81,8-82,2: Nachdem Pachomios diese Vision 
verstanden hatte, schrie er auf (Lvobg 88 6 uaxdpiog tadra Aveßönoe netà 
Kkàavðuoð ...) und warf Gott vor, dass die ganze Mühe doch nicht umsonst 
gewesen sein könne. Da kam eine Stimme zu ihm ([2] ..., p@vÌ zpóg adrov 
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&yéveto ...), die ihn zurechtwies. Er sei nur ein Mensch und solle um Gnade 
bitten. Als Pachomios dies hörte, warf er sich sogleich zu Boden und flehte um 
Barmherzigkeit, worauf „sich plötzlich zwei Engel Gottes zu ihm stellten. Bei 
ihnen befand sich ein Jüngling von unbeschreiblichem Angesicht und Aussehen, 
der einen Dornenkranz auf dem Kopf trug“ ([3] ..., napaypfiua 860 Ayyedoı 
EnEOTNOEV aùtÂ TOD Oso: Åv 62 Kal vewtepog HET’ abtÓv, üveKAüAntov Éyov tò 
npóconov Kal Appaotov trjv B&av). Die Engel grüßten Pachomios und sagten, 
dies sei die Verkörperung von Gottes Erbarmen, Jesus Christus, den der Herr 
auf die Erde geschickt habe, wo er gekreuzigt und mit einer Dornenkrone be- 
kränzt wurde. Pachomios fing an, sich zu verteidigen und sagte, nicht er habe 
Jesus gekreuzigt, worauf der Junge lächelte, sagte, dass er dies wisse, und ihn mit 
den Worten ermutigte, dass die Wurzel des von Pachomios gesäten Samens nie 
verdorren werde. Und nachdem er noch mehr über die zukünftigen Ereignisse 
gesagt hatte, stieg er in den Himmel auf. Da öffneten sich ihm die Himmel, und 
die Luft wurde von einem Licht erfüllt, dessen Leuchten menschliche Worte 
nicht zu beschreiben vermögen (Koi tata ein®v EVANG eig tóv ooópavóv AvNet, 
Avoıyd&vrav AUTO tv obpavóv koi TOD àépoc P@Tög rÀAno0Évtoc oc H 60vac0ot 
nv 86&av 100 potòc Ersivov Aóyoig àvOporikotg sinynoaodaı). 

93. PhHi 21,17-18, Bd.2, p. 96,12-98,23: Als die Markioniten versuchten, 
Theodoret vom richtigen Weg abzubringen und ihn bekämpften, bat er den 
Asketen Iakobos um göttliche Erbauung. Dieser ermutigte ihn, denn sie (die 
Markioniten) werden sich wie ein Spinnennetz auflösen. Gott habe ihn nämlich 
in der Nacht darüber belehrt, nicht schemenhaft in einem Traum, sondern in 
einer wahren Erscheinung (kai to0tó pe vóktop ¿ðíðačev ó Heög ook Óvap 
ckioypaoüicac, AAX Ozap &miósíGac). Er habe, gerade als er mit dem Hymnen- 
gesang anfing, in der Gegend, wo dieser Ort liegt, eine feurige Schlange gese- 
hen. Sie kroch vom Westen in den Osten und schwebte inmitten der Luft. 
Nachdem er drei Gebete verrichtet hatte, sah er, wie sich die Schlange zu einem 
Kreis zusammenrollte und mit dem Kopf den Schwanz berührte. Als er acht 
weitere Gebete verrichtet hatte, sah er sie in zwei Teile gespalten und zu Rauch 
aufgelóst. Dies hatte Iakobos vorhergesehen, und Theodoret beobachtete, wie 
sich die Dinge dementsprechend ereigneten (Taðta obtóg uèv obto npoeidev, 
Nueig 68 &Osaodusda oVvouoAoynoaoav t npoppYosı trjv ExBacıv). Denn schon 
am Morgen stürmte das Heer der Markioniten mit gezückten Schwertern aus 
dem Westen heran. In der dritten Stunde drángten sie sich zusammen, um sich 
selber zu schützen, so wie die Schlange mit dem Schwanz den Kopf bedeckte 
(..., kaddnep 6 Ac tfj képko Cf Kepamıv ovvekóAvztev). In der achten Stunde 
zerstreuten sie sich und gaben den Zugang zur Burg frei, wo sie (Theodoret und 
Iakobos) eine Schlangenstatue (Symbol der Markioniten) fanden [s. auch 326]. 
94. PhHi 26,3, Bd.2, p. 162,8-164,6: Symeon (Stylites der Ältere) ging zu 
einem Mártyrerheiligtum, um dort zu beten. Er warf sich auf den Boden und 
flehte zu Gott, er móge ihn auf den Weg des richtigen Glaubens bringen. 
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„Nachdem er lange Zeit in dieser Position geblieben war, wurde er von einem 
leichten Schlaf ergriffen und sah folgenden Traum“ ('Eri rorò è toðtov õa- 
zpiyavrı TOV TP6NOV Ünvov EV adı@ npoyev&odaı d yAvkóv, Óóvap è toi6vóe 
dedoaohar‘): Er schien Fundamente auszugraben, als er die Stimme von je- 
mandem hörte, der ihn aufforderte, noch tiefer zu graben. Symeon befolgte die 
Anweisung. Dann wollte er sich ausruhen. Doch auch jetzt befahl ihm der 
andere weiterzugraben, ohne in seinen Kräften nachzulassen. Nachdem er diese 
Anweisung drei, vier mal wiederholt hatte, sagte er, die Grube sei jetzt tief 
genug und er könne von nun an mühelos anfangen zu bauen. Denn wenn die 
Schwierigkeiten einmal nachgelassen hätten, ließe sich der Bau leicht vollenden. 
„Diese Vorhersage wurde durch die Ereignisse bezeugt, denn das, was [durch 
Symeon] erwirkt wurde, war übernatürlich* (Tayım tfj npopprosı ta npdaynara 
uaprupet: répa yàp tS q6ogoc tà yıyvöuevo). 

95. PhHi 26,19B, Bd.2, p. 200,11-4: Einmal sah Symeon Stylites der Ältere 
zwei Stöcke ("Oq0ncav Aë adt koi 000 pófóot ...), welche aus dem Himmel 
kamen. Der eine fiel im Osten, der andere im Westen auf die Erde. Er erklärte 
es als Zeichen für einen Aufstand der Perser und der Skythen gegen die Macht 
der Byzantiner (£0v&v Aë &pa nepoiwo0 te Kal okuOto0 xarà àpyfic tfjg Peopatov 
&navóctaci ¿ðńov tavtnv ó Betos åvńp). 

96. ViPo 7,8-27, p. 7,8-27: Porphyrios erzählt dem Autor (Markos), wie er 
einmal während des vierzigtägigen Fastens an einem Sonntag wachte (IIpó 
NUEPÖV nEpinov t£ocapókovta, EUOD Övrog év t Aypurvia tfjg Aylag xupiukfic, 
...), als er von einem unbeschreiblichen Schmerz am Herzen ergriffen wurde. 
Da er den Schmerz nicht ertrug, legte er sich an der heiligen Schädelstätte 
nieder, und wegen der starken Schmerzen geriet er gleichsam in Ekstase und sah 
den Erretter am Kreuz hängen, und einen Räuber neben ihm (... nAnotov tod 
åyíov Kpaviov, Kal ék tfjg noris óó0vng Eyevöunv oC év EKotdoeı, Kal Op TOV 
cotfjpa kaðniouévov Ev otavpô Kal Eva ré ANOTÖV cov abto KPEHÄLEVOV Ev 
AA otavpó). Porphyrios fing an zu schreien, worauf die Stimme des Räubers 
sagte: „Herr, erinnere mich, wenn du in dein Königreich eingehst*. Darauf 
antwortete der Heiland: „Steig von deinem Kreuz herunter und rette den, der 
daliegt, so wie auch du gerettet wurdest“. Da stieg der Räuber vom Kreuz 
herunter, umarmte und küsste Porphyrios, streckte seine rechte Hand aus, um 
ihn zu stützen, und sagte: „Komm zum Herrn“. Porphyrios erhob sich sogleich 
und ging zu ihm hin. Der Herr aber stieg von seinem Kreuz herunter und sagte 
zu Poryphyrios: „Nimm dieses Holz und hüte es“. Porphyrios nahm das Holz 
und trug es davon, als er auf einmal wieder aus der Ekstase erwachte und zu sich 
kam (Abov eig &uavrov And tç £kotácsoc, ...). Von jenem Augenblick an hatte 
er keine Schmerzen mehr. 10,6, p. 10,6: Als Porphyrios mit 45 Jahren Hüter des 
heiligen Kreuzes (otavpogúóñać) in Jerusalem wurde, ging das, was er in Ekstase 
gesehen hatte, in Erfüllung (Töte čyvopev Ae ànépn abt tà Ev H Erotdoeı). 
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97. ViPo 36, p. 30,17-31,16: Als Porphyrios, der Bischof von Gaza, und Ioannes, 
der Erzbischof von Kaisarea, auf Rhodos den Mönch Prokopios trafen 
(vgl. 140), erzählte dieser, was ihm Gott über sie offenbart hatte (Acüte oov 
napaıv&oo dulv à 6 Kbpıog AnexdAvwev tfj uñ Taneıvoosı). Wenn sie nach 
Konstantinopel kommen werden, sollten sie als erstes den Bischof Ioannes 
besuchen und diesem ihr Anliegen mitteilen. Auch er werde ihnen raten, was 
Gott ihm offenbart hat (..., xai &xsı dulv ovußovAsdoaı Kal ouréc Ö ANOKAAUTTEL 
aùtÂ ó kópioc). Da die Herrscherin Eudokia gegen ihn erzürnt sei, werde er 
zwar nicht selbst im Palast vorsprechen kónnen. Er werde sie aber Amantios, 
dem kubikularios der Kaiserin, empfehlen, der sie zu Eudokia bringen werde, 
um ihr Anliegen (die Zerstórung der heidnischen Tempel in Gaza) vorzutragen. 
Dann sollten sie ein zweites mal zu ihr gehen und ihr mitteilen, dass Gott ihr 
einen Sohn schenken werde (Kaiser Theodosios II.), vorausgesetzt sie kümmere 
sich um ihre Pflichten. Darüber werde sich die schwangere Kaiserin derart 
freuen, dass sie fortan alles zu Gunsten von Porphyrios und Ioannes veranlassen 
werde. (Diese Prohphezeiung erfüllt sich an spáterer Stelle; vgl. die Kap. 37, 38, 
39, 40, 41, 42, p. 31,17—36,12). 

98. ViPo 45,11-25, p. 38,6-20: Nachdem die Prophezeiung des Prokopios 
(Geburt eines männlichen Thronfolgers, s.o. 97) in Erfüllung gegangen war, 
kündigte die Augusta Eudokia an, in der Angelegenheit des Porphyrios etwas zu 
unternehmen. Darauf erwiderte Porphyrios, dass alles, was sie beschlossen habe, 
dem Ratschluss Gottes entspreche. Ihm sei námlich in der letzten Nacht durch 
ein Gesicht offenbart worden (koi yàp Ev tadım tfj vukti &xekoA090n t éu 
cüorcheiog Gu Opópatog ...), dass sie sich in Gaza, im heidnischen Tempel des 
Marneion, befanden. Die Augusta habe ihm das Evangelium gegeben und ge- 
sagt, er solle es nehmen und lesen. Porphyrios rollte es auf und fand die Passage, 
wo der Herr zu Petrus sagt: „Du bist Petrus, und auf diesem Felsen baue ich 
meine Kirche [Mt 16,18]“. Daraufhin habe die Augusta gesagt: „Friede mit dir, 
sei stark und achtsam“. Dann erwachte Porphyrios (kai Ent tobtoıg ótozvícOnv 
...). Deshalb sei er überzeugt, dass Eudokia gemäß dem Sohn Gottes handle. 
(Spáter geht die Offenbarung in Erfüllung, und am Ort wo vormals der Tempel 
des Marneion stand, wurde auf kaiserlichen Befehl eine Kirche mit dem Namen 
Eirene gebaut [ViPo 75,2, p. 59,13-16: ..., &BovAebooto ó nakdpıog EnioKonog 
HETA rëm And TOD sùayoðç KANPOD Kal TOD PLAOXpIoToV Auod Aylav ExkAnolav 
Kriooı Ev TÔ Kavd&vrı Zä, KABOG od) ånekatúgðn Nvika Erbyxavev £v Kov- 
oravrıvovnöieı, ... ViPo 75,30, p. 60,19-22: ..., xai nepietyov TA ypdunara ote 
KATA tóv okápupov ktioOfivoai tv Aylav ErkAnolav. Eyápn 88 ô év Ayloıg dvayvodg 
Kal Oeacáuevoc tóv oxápipov]). 

99, PrSp 50, PG 87.3, col. 2905B: Abbas Anastasios von Skythopolis erzählte, 
dass er eines Nachts aufgewacht sei, um das semantron zu schlagen, da er ka- 
nonarchos (Vorsánger) war. Da hórte er den Mónch Georgios weinen. Als er zu 
ihm ging und ihn fragte, warum er so weine, antwortete dieser zunächst nicht. 
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Erst als er ihn erneut fragte, was los sei, seufzte er aus tiefstem Herzen und 
sagte: „Wie soll ich nicht weinen, wenn unser Herr nicht von uns angefleht 
werden will?“ Er habe sich nämlich vor jemandem gewähnt, der auf einem 
hohen Thron saß ('Eyó yàp, zékvov, óóunv Eotavan Zunpoodev tıvög &p dynot 
xaOnuévov 0póvov). Viele tausend Flehende seien um ihn herumgestanden und 
hátten um etwas gebeten. Der Herr aber habe sich ihre Bitten nicht angehórt. 
Dann sei eine in Purpur gehüllte Frau hervorgetreten und habe ihn angefleht, er 
móge ihre Bitten erhóren. Doch auch darauf sei der Herr nicht eingegangen. 
Deshalb weine und klage er aus Angst vor den zukünftigen Ereignissen. Am 
nüchsten Tag gab es ein Erdbeben, und am Strand von Phoinikien wurden 
Stádte zerstórt. 

100. PrSp 123, PG 87.3, col. 2085A - B: Als Abbas Zosimos jung war, ging er 
vom Berg Sinai hinunter in die Wüste und traf auf einen Mónch. Dieser sah ihn 
und fragte, noch bevor der andere ihn begrüDen konnte, was ihn, Zosimos, 
hierhergeführt habe. Er solle weggehen, denn er kónne nicht hier bleiben. Als 
Zosimos darüber staunte, dass der Mónch ihn mit Namen kannte, erzáhlte 
dieser, dass ihm vor zwei Tagen jemand erschienen sei (IIpó úo rjugpóv, &oávn 
uoí tic ...), der sagte, es werde ein Mönch namens Zosimos zu ihm kommen. Er 
solle ihm aber nicht erlauben, bei ihm zu bleiben, da er wolle, dass die Kirche 
Babylons in Ägypten ihm folge. Dann sei der Erschienene so schnell wie ein 
Steinwurf von ihm verschwunden (..., àxíA0gv åm uod doel Aldov Borńv). 
Nachdem der Mónch dies zu Zosimos gesagt hatte, betete er zwei Stunden lang. 
Dann ging er zu Zosimos und hief ihn willkommen, da Gott ihn hierher geführt 
habe, um seinen Kórper zu bestatten. Kurz darauf starb der Mónch, und Zosi- 
mos bestattete ihn. 

101. ScPa 35, PG 88, col. 669C-672A: „Die Dämonen der Eitelkeit werden 
uns im Schlaf zu Propheten. Mit ihrer Verschlagenheit schlussfolgern sie 
zukünftige Geschehnisse und verkünden sie uns daraufhin. Trifft das Ge- 
schaute ein, so werden wir von Erstaunen erfüllt und unsere Gedanken er- 
heben sich, als ob die Gabe der Vorhersehung sich in unserer Reichweite 
befände. Denen, die sich von diesem Dämon überzeugen lassen, wurde er oft 
zum Propheten, allen aber, die ihn verachten, stellte er sich als Lügner 
heraus. Weil er ein pneumatisches Wesen ist, sieht er, was sich ringsum im 
Luftraum ereignet. Begreift er zum Beispiel, dass jemand im Sterben liegt, 
sagt er es den Leichtgläubigen im Traum voraus“ (Aaíuoveg kevoóoC(ag kað 
Önvovg npopta, TA puéAAovta cg zavoüpyot vekpoipónuevoi, koi TADTA Tuv 
nposvayyekılöusvor Tir Öpaudrwv xenAnpopuévov feto ¿ðaupýðnuev, koi og 
zÀnoíov TOD npoyvootiko0 Aoutóv oónópyovteg Xuplonatog, tóv Aoyıouöv åvv- 
woo@uev. Ev toic neWou£vorg và Soine NOAAAKIG npopńtng &yáveto: £v totg Aë 
&&ovOgvoOcitv adrövV, Oe) &weboato. IIvsdua ô tà Evrög Tod dépoc tovtov éÓpaxksv, 
xoi vonoag aùtòv Oviokovta, Au évunvíou EV toig KOVPOTEPOIG APOEPNTEVOEV' 
ob62v tv HEAAÖVI@V k npoyvóosog otóaotlv). 


184 C. Die Prophetengabe (tò xapıoya tc npopntestac) 


102. ViSySa 1677C-D, p. 60,20-27: Nikon, der Abt des Klosters des Gerasi- 
mos, „wurde von Gott mit der Würde der Prohpezeiung ausgezeichnet“ (... kai 
npopntelag a&ıouarı Gro Osod teriumu£vog). So sah er auch die Ankunft von 
Symeon und Ioannes voraus (c xoi npo&yvo MV tovtov tv pakapíov TAPOV- 
cíav). Er sagte nämlich, dass er am Tag ihrer Ankunft im Schlaf jemanden 
gesehen habe, der ihm auftrug, die Pforte des Klosters zu óffnen, damit seine 
Schafe hereinkommen könnten (pnoiv yàp &opakévot adTÖV katà too Ünvouc CH 
Åuépa év fj xapeyévovto twà A&yovta abtá- «åváota Kal dvoi£ov tiv 00pav tG 
zoíuvmc, tva. eio£A0c61iv zé zpópotá nov»). Dies tat er, und als Symeon und 
Ioannes zum Kloster kamen, fanden sie die Tür geóffnet. 

103. ViSyStII 11, Bd. 1, p. 11,6-18: Symeon kam nach seiner Berufung in ein 
Kloster in den Bergen. Ioannes, der Vorsteher dieses Klosters, nahm ihn auf, 
weil er davor schon mehrere Offenbarungen über Symeon empfangen hatte. 
(Odrog ou ô Deougiäc "Ioávvng npó to tò no16íov tò uovactrjpiov Zon Bftvo Opa 
SLAPÖPODG dxokoAXÓwsig nepi aùtoð vywvonévag... und SyStII 12,10, Bd. 1, p. 
12,4-5: xai tàv £avto0 Avanvnodeig AnoKaAdyenv npoosAóeto tò naðiov ...). 
Einmal sah er Symeon als weißgekleideten Jungen, der auf einem Wagen sit- 
zend zum Kloster befórdert wurde, dann wieder, wie er um das Kloster her- 
umflog und darauf landete oder wie er mit einer feurigen Sáule in der Luft 
umherschritt und sich dem Kloster näherte. Ein anderes Mal wurde ihm der 
Junge von einem Engel gezeigt, der sagte, er werde durch diesen gerettet wer- 
den. 

104. ViSyStII 15, Bd. 1, p. 1322-1422: Symeon Stylites sieht den Tod des 
Priesters Ioannes voraus (Kart éketvov Aë tòv koipóv TOD óctotátov npeoßútov 
Tod KVpod 'Ioévvou év ti 1ölga ordosı dyovi&ouévov, ô Ayıog Tod Geo 600A0c 
DVUEOV npogópaxs ti]v zpóc Osòv aùtoð éxónpíav ...). 

105. ViSyStII 36, Bd. 1, p. 34,25-35,1: „Der heilige Symeon sah den Tod des 
Presbyters Ioannes voraus, als dieser noch gesund und robust war“ (... 6 üyıog 
toO Osod ooç XopeOv npogópake tiv ztpóc O£óv aùtoð éxónpíav, Kal yros 
adTod Övrog Kal navtayóðev éppopévov, ...). 

106. ViSyStII 57, Bd. 1, p. 50,12-52,11: Der Herr offenbarte Symeon, was er 
mit Antiocheia vorhatte ([1] TA kap &keívo àxekaX0g0n tà åyí à fugAAev ó 
Osóc noro Ev CH Avttoyéov nós, ...). Die Stadt werde wegen der Geset- 
zeslosigkeit und Gótzenanbetung ihrer Bewohner von den Persern niederge- 
brannt und verwüstet werden. Dann sah Symeon, wie ein Geist gesandt wurde, 
der ein Messer in die Stadt brachte (Eph 6,17). Diese Schau erzáhlte er den 
Brüdern und einigen frommen Antiochenern, die zu ihm gekommen waren ([2] 
Taoótnv 88 cv 0gopíav Apnyroato ó Tod Osod ohoc totg àógAqoic Kal Com 
Avrioxedoı npög aùtòv nrapayevouévois e0Aopfi Dtov Avadsöeyu£vorg). Tatsächlich 
wurde die Stadt kurz danach von den Truppen des Chosroes angegriffen und 
belagert. Da wollte Symeon vom Herrn erfahren, ob er die Meinung ändern 
werde in dem, was er ihm angezeigt hatte, oder ob er vorhatte, die Stadt den 
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Persern zu übergeben. Da aber der Zorn Gottes an seinem Gipfel angelangt 
war, wurde ihm nichts angezeigt. Als Symeon wiederholt betete, verkündete ihm 
der Herr, dass er die Stadt ausliefern und mit Feinden füllen werde. Die meisten 
Bewohner werden umkommen, und viele werden als Kriegsgefangene wegge- 
führt. Symeon werde aber bald sehen, was es mit dieser Vision auf sich habe (..., 
Kal uev ÖAlyov Öweı tin ópacic). „Und in einer weiteren Ekstase kam der heilige 
Geist zu Symeon und überbrachte ihm das lebensspendene Kreuz“ ([3] Koi 
"éi NAdev Ev &xotácei tò nveðua npóc tòv ğyiov katéyov TOV [WONOLÖV otav- 
pòv). Er sah zwei in Leinen gekleidete Engel, die gespannte Bögen und Pfeile in 
ihren Händen hielten. Als Symeon sie fragte, was dies zu bedeuten habe, ant- 
worteten sie, das Kreuz sei die Rettung und die Bewahrung vor jedem Feind. 
Die Pfeile aber seien für das Herz all jener gedacht, die ihn mit dem Messer 
töten wollten. Nachdem Symeon diese Vision gesehen hatte (Taótng tís Belag 
òntaciac adr® Pavelong, ...), sah er ihren Inhalt bald in die Tat umgesetzt (.... 
Té uèv ou tig Osíaç Öntaotag Zu TOVToIG Tv, énkoAoó0nos 83 adt kai tò Epyov 
oùK siç pakpáv). 

107. ViSyStII 78, Bd. 1, p. 66,20-68,5: Die folgende Schau verschwieg Symeon 
nicht (Ogopíav &opakoc ô TOD £00 600A0c roürm ok ånekpúyato ...), sondern 
sagte voraus, dass ein Erdbeben Antiocheia in große Furcht versetzen werde. 
Nur Reue und Fürbitten kónnten die Stadt vom Zorn, der auf ihr liege, befreien. 
„Den Ausgang der Vision kannte Symeon noch nicht (Tò 62 1£Aog tfjg ópáosoc 
om Eyvoreı). Nachdem er seine Schau berichtet hatte, betete er lange zu 
Gott.“ Am gleichen Abend fing die Erde an zu beben und die Stadt geriet in 
großen Aufruhr. „Als dies geschah, sagten einige von den Heiden und von den 
mit der Astrologie vertrauten voraus, dass die ganze Stadt zerstórt werde" ('Ev 
tQ 68 tata ouuffvo ZAgyóv tives zéi E&AAnvılövrov Kal év xfj tfjg AotpoAoylag 
nAdvN pocaionovoovtov ŠT züvtoc AnoAAvraı f|] tóc). Symeon aber ermutigte 
diejenigen, die bei ihm Zuflucht gesucht hatten. Denn der Irrtum jener Be- 
rechnenden, die durch die Divination der Ereignisse vorgeben, den Willen 
Gottes zu kennen, werde ein Ende haben, da Gott seinem Volk gnädig ge- 
worden sei (nénavtat yàp N tv ynoiotóv nepíepyog TAAVN otoyacuó tÓv ovy- 
Bowóvrov BovAnv 0200 yıvworsıv ånavÂðaðiatouévov. 18600 yàp ó Kópioc Aog 
yéyove tÔ aĝ adrod). Er habe nämlich aus dem im Osten geöffneten Himmel 
das große und unaussprechliche Licht des Sohnes Gottes gesehen. Tatsächlich 
gelang es Symeon, das Erdbeben aufzuhalten. 

108. ViSyStII 103, Bd. 1, p. 80,25-81,23: „Eines Tages geriet Symeon in eine 
Ekstase. Er sah eine große Schar von Männern, Frauen und Kindern (Ev ug 
tÓv NUEP@®v yevöuevog ó Ayıog £v &kordosı siðs norià mANON Avöp@v te Kol 
yvvaık®v koi xoióíov ...), die vom Osten her mit Kreuzen zu ihm kamen und 
Litaneien und Doxologien zu Gott sandten. Der heilige Geist spendete der 
Menschenschar Schatten und zog mit ihr mit.“ Als die Schar zum wunderbaren 
Berg kam, fragte der heilige Geist Symeon, ob er wisse, dass dies das Volk der 
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Iberer/* sei, das ihn um des heiligen Geistes willen liebe und zu ihm kommen 
werde. Weil es die Gabe der Heilung an sich erfahren werde, werde es im 
ganzen Land von ihm predigen und allen Gläubigen von ihm erzählen. Überdies 
werde es sich bei Symeon niederlassen. Nach dieser Schau vergingen nur wenige 
Tage ('OXtyov 8& uera mv 0gopíav tadınv óuópapoucóv nuspóv), bis Massen 
von Iberern zu Symeon kamen. 

109. ViSyStII 104, Bd. 1, p. 81,24-84,8: Nach der Zerstörung Antiocheias „sah 
sich Symeon selbst in der Kraft des Geistes ([1] Eióe yàp &avrov £v t dvvaueı 
tod nvednarog ...). Auf seiner Brust lagen die Evangelien, und er durchzog das 
Land von Tyros bis nach Jerusalem und zu den Behausungen der Wüstensiedler. 
Von dort eilte er weiter nach Laodikeia und Antiocheia, wo er auf eine Truppe 
von Engeln traf“, die ihn fragten, was ihn so umtreibe und warum er sich für die 
Antiochener einsetze, obwohl diese feindlich über ihn redeten. Nach der Vision 
sagte Symeon zu seinen Brüdern, ein großer Zorn bedrohe die Welt und er wisse 
nicht, was er zu dieser Schau sagen solle, dass sie aber beten sollen (... ook olda 
Ti ppdoaı zpóg tv vóv Osopíav, àAXà npocsóyso0s, àógAgoi). Die Brüder 
fürchteten sich, und als Symeon ihnen dies erzählte, veränderte sich plötzlich 
sein Gesicht. Er fing an zu schweigen, antwortete nicht mehr und war äußerst 
betrübt, sodass auch die Brüder in Trauer gerieten (IIávtov 52 ńuðv poßnðévtov 
Koi 0100 AuAodvrog npóc r|uüg tóv Aóyov Tod 0200, NADAN TO xpóconov o0100 
Kal o1yNoaG ok Zëiëou utv dxókpiotv, xep(urtog On, ote Kal Nuäg £v åyôvı 
ol koi Duer yev&odaı). Eine Stunde verging, dann befragten sie ihn noch 
einmal über die Vision, worauf Symeon erwiderte, sie sollen zu Gott beten. 
Denn ohne Gottes Mitleid und Vergebung werde kein Stein auf dem anderen 
bleiben, er habe námlich die Kraft Gottes auf unbeschreibliche Weise an jedem 
Ort im Himmel und auf Erden gesehen (cióov yàp dopóotoc viv Sbvanıv 100 
Ozod v mavti ...), sodass keine einzige Stelle der fürchterlichen Kraft Gottes 
entgehe. Und diese Kraft habe beinahe jedes Geschópf heimgesucht, bis ihm der 
Rest der Schau entrissen wurde, da er nicht ertragen habe, was ihm alles gezeigt 
wurde (... Eos ñpráyn an’ &uod tò tfjg 0zopíac Anot&isona Gud TO un oxeveyketv 
ue tà ógóevyuéva andvra). Danach „hatte Symeon abermals eine Schau in der 
Kraft des Geistes ([2] Taöta einov naAıv npoo£0eto 100 0gopficot t óuvópei Tod 
nveduarog ...). Er sah die Himmel geöffnet, und über den Himmeln eine andere, 
unbeschreibliche und sehr reine Luft (àépa dppntov koi Kkadapararov). Die 
himmlischen Kráfte in dieser Luft formierten sich zu zwei Truppen, die 
gleichsam miteinander verbunden waren, indem die eine vor die andere gestellt 
war. Die Kópfe hielten alle gebeugt. Und über ihnen schwebte ein Thron, auf 
dem der Sohn Gottes saß, der sich unmittelbar vor einem heftigen Zornesaus- 
bruch befand, und niemand stand zum Gebet vor ihm. Doch Symeon fand sich 
durch die Kraft des Geistes in der Luft vor dem heiligen Thron wieder.“ Als er 
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anfing, den Herrn anzuflehen, schauderten die beiden Truppen. Der Herr móge 
sich erbarmen und von seinem Zorn ablassen. Auf diese Weise setzte sich Sy- 
meon für die Bewohner Antiocheias und seiner Umgebung ein. Und tatsáchlich 
erhórte der Herr seine Worte und zeigte durch den Ausdruck seines Gesichts, 
dass er ihn gerne anhórte (... koi év tf Eripaveiq 100 npoocónov ato0 0040010 
ëm adrod åkovov, ...). Als Symeon wieder zu sich kam (yevöusvog ðè £v 
Zou ...), forderte er die Brüder auf, zu beten als Dank dafür, dass die Um- 
gebung von Antiocheia (der Landstrich, den er in der Vision abgewandert 
hatte) gerettet werde. Und wiederum „sah er durch die Kraft des Geistes ([3] ... 
0gopet náv Ev tfj Govápiet TOD nveduarog ...), dass er am Ufer von Seleukeia 
stand. Er sah direkt vor sich über dem Meer in der Atmosphäre ein Luftschiff 
schweben. Darin standen wutentbrannte Engel, die auf die Kraft des Geistes 
warteten. Der Geist stand an jenem Ort still und er lenkte das Boot in Richtung 
des Meeres. Er wiegte dreimal die Hände in der Luft, brach in lautes Geschrei 
aus und rief: „Schneide ab und entwurzle!“ Als die Engel im Schiff dies hörten, 
ertónte ihre Stimme so laut, dass die ganze Hölle (äßvooog) erbebte. Das Schiff 
steuerte in der Luft in Richtung Strand, und im selben Augenblick fielen ganze 
Städte und Dörfer.“ Als Symeon wieder zu sich kam (T'svöuevog 68 év avt ...), 
forderte er die Brüder auf, weiter zu beten, da ein großer Zorn über der Welt 
liege. (In Kap. 105,26 geht die Prophezeiung des Erdbebens in Erfüllung [..., kai 
Éngcav nöAeıg Kal yópo tis napdAov katà tv óo0sicav aùtÂ Ogoptav koi tà öpn 
&0pópn Bio cy160£vza ...]. Doch von Laodikeia bis Antiocheia blieb alles stehen. 
Wie Symeon vorhergesagt hatte, fiel nichts zusammen. Vielmehr blieb alles 
gemäß seiner Schau erhalten [ntöcız 62 op y&yovs katà tòv Aóyov TOD Aylov, Kal 
ré ano Tópou è mì tà TepooöAvna xoi tò ueonppióv KAltog ÖLEPVAAXON 
ócatoc katà tò eióog tig Ogopí(ac aoo ]). 

110. ViSyStII 106, Bd. 1, p. 86,6-26: Neun Tage nach dem Beben (s.o. 109) sah 
sich Symeon selbst in den Norden Konstantinopels entrückt (... eidev éavtòv 
åprayévta Kara Boppäv KovotavtivovzóAsog ...). Der heilige Geist überblickte 
die Stadt, wiegte dreimal die Hände über ihr und beklagte sie, denn auch 
Konstantinopel werde heimgesucht. Als Symeon dies vorhersah, seufzte er und 
war betrübt (Taöta zposopakog Eotevs xol Zusitrol, Die Brüder aber ver- 
standen, dass er eine Vision gesehen hatte und zwangen ihn, sie zu erzáhlen 
(Zoviévtgg 88 ueis Or òntaciav rıva &£ópaxev, EBıiaodusda abtóv Tod dnayyciXot 
fipiv). Sechs Tage später fand in Konstantinopel ein Erdbeben statt. 

111. ViSyStII 109, Bd. 1, p. 88,22 f.: Der Herr zeigte Symeon den Tod seines 
geistlichen Vaters Ioannes an (... Zonge TO Sol aùtoð zen tfjg kouunosog 
oüron ...). Als Symeon Gott fragte, ob er ihn ins Buch des Lebens geschrieben 
habe, antwortete dieser, dass er nicht nur diesen, sondern auch alle seine Brüder 
ins Buch des Lebens geschrieben habe. Zwei Tage später starb Ioannes. 

112. ViSyStII 134, Bd. 1, p. 126,12-24: Symeon geriet in eine Ekstase (... èv 


e v 


&kotácsi yevöuevog ô üyıog). Er sah Dionysios, den damaligen Bischof von Se- 
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leukeia, zu sich kommen und in die äußere Abschrankung seiner Säule eintre- 
ten. Am nächsten Tag bewahrheitete sich die Schau. 

113. ViSyStII 160, Bd. 1, p. 141,22-143,16: Symeon „wurde durch die Kraft des 
heiligen Geistes entrückt und sah sich selbst im Kaiserpalast von Konstantino- 
pel“ ([1] ... npzéyn Ev óvvópet Tod nveduatog, $opakog Eavröv Ev Kovotavu- 
vovzóAsi Ev tà raati tod Bacu£oc). Da war ein Mann in würdevollen Klei- 
dern, dem durch den heiligen Geist große Macht über den Osten zugesprochen 
wurde. „Dann befand sich dieser Herrscher auf dem Marktplatz von Antiocheia. 
Der Jordan folgte ihm, und das Paradies Gottes offenbarte sich, indem es alles 
bedeckte. Ein Raubtier, das sich in einer Hóhle versteckt hatte und gefangen 
genommen worden war, wurde in einem Triumphzug durch die Stadt geführt 
und verspottet. Der Herrscher schlug auf die Rücken der Menschen und fügte 
ihnen tódliche Wunden zu, um alle Wesen zu erschrecken. Dann sah Symeon 
einen ihm Bekannten, der vor dem Herrscher stand, welcher ihn aber unbe- 
schadet wegschickte“ (Eidg 88 6 äyıög tiva yvópiwiov abtoO napitáuevov siç 
e&ftaoıv TO abtQ Apyovrı, Og AßAaßag Einyaye xal ånéňvosv adröv). Symeon 
erzählte diese Vision seinen Brüdern und fügte hinzu, dass ein unfehlbarer 
Herrscher kommen und richten werde. Das Leuchten des Jordan, das diesem 
folgte, bedeute aber, dass all die Ungläubigen sichtbar werden. Das Paradies 
bedeute, dass die guten Taten im Andenken an die Heiligen erkannt werden. 
Das wilde Tier aber bedeute, dass die Verirrung des Teufels als Beispiel her- 
angezogen werde und dass die Bilder der Heiden verlacht werden. (Diese 
Prophezeiung wird in 161, Bd. 1, p. 143,17-144,24, erfüllt): Der Befehlshaber 
Amantios kam nach Antiocheia und führte eine gerechte Herrschaft ein. Dann 
hatte Symeon wieder eine Vision ( ... npoo&ßnkev ó Og deldaı tÔ Hepanovrı 
adrod kal Anv Ogopíav, ...), nach der er den Brüdern verkündete, dass Gott 
eine Entscheidung gegen die Heiden und Häretiker getroffen habe, um ihren 
Irrtum bezüglich Gótzenanbetung aufzudecken und alle ihre Bücher einzu- 
sammeln und dem Feuer zu übergeben. Nachdem er dies vorausgesehen und 
verkündet hatte (Taðta è abTod znposopakótogc koi àxayys(Aavtoc, ...), sperrte 
Amantios alle Heiden, Astrologen und Häretiker ein, beschlagnahmte ihre 
Bücher und verbrannte sie. Danach hatte Symeon (in 162, Bd. 1, p. 144,25-31) 
wieder eine Schau ([2] Osaoduevog è koi AAAnv Ogopíav 6 100 Osod odos ...), 
nach der er die Brüder darüber informierte, dass Gott weiterhin die Heiden 
verurteile. Er habe sich nämlich selber auf einer Straße in Antiocheia gesehen. 
Dort sei er auf einen am ganzen Kórper geláhmten Armen getroffen, den er 
aufrichtete und heilte. Als dies geschah, seien Massen herbeigeeilt, um dieses 
Wunder (daöuo) zu sehen. (Diese Schau bewahrheitet sich in 163, Bd. 1, p. 
145,10-20): Hier wird ein Bettler in der Stadt geheilt (vgl. auch 297, unter 
Heilungen). Dieser „sah Symeon mit eigenen Augen ([3] &opakoc adtov adroyi 
...) als langhaarigen Mónch, der seine Hand ausstreckte und ihn aufrichtete. Er 
wurde begleitet von der Mutter Gottes und einer Menge von Heiligen, die sich 
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über die Verurteilung der Heiden freuten. Dies war nämlich das Paradies 
Gottes, welches alles überdeckte und von dem Symeon vorher gesagt hatte, es in 
der ersten Schau der Ankunft des Herrschers gesehen zu haben“ (... öv npo&pn 
ô &ytog iógtv Ev t npóty Ozopíq tfjg nepi ron Apyovrog &£Aeócsoc). Dann sagte 
Symeon (in 164, Bd. 1, p. 145,22-146,15) zu den Brüdern, er habe gesehen, wie 
der Herrscher beim Verhör der im Gefängnis Eingesperrten im Gericht den 
Vorsitz hatte. Über dem Herrscher sah Symeon gleichsam ein Firmament, worin 
die Sonne, der Mond und die Sterne befestigt waren, die aber von der sich 
ausbreitenden Dunkelheit verdeckt wurden. Auf einige zeigte der heilige Geist 
mit dem Finger und befreite sie so von der Dunkelheit. Und sie erstrahlten, 
während andere verdeckt blieben. Symeon „verstand durch diese Vision 
(Zoviévtog 62 adrod Ent roürn t Öpdosı ...), dass das Urteil der Herrscher durch 
den Herrn und seine Gnade aus dem Himmel kommt, für die einen zum Leben, 
für die anderen zum Tod (dies war nämlich die Dunkelheit, welche die einen 
verdeckte, von den anderen aber überstrahlt wurde) [...]. Dann saß der Richter 
auf seinem Thron und verhängte Strafen über diejenigen, die ihre Übeltaten 
zugaben. Anderen befahl er, in Hospitälern zu dienen, und wieder anderen 
befahl er, in Klóster zu gehen. Einige wiederum schickte er in die Verbannung 
oder verurteilte sie zum Tode. Die meisten von ihnen aber begründeten ihr 
Verhalten mit Unwissenheit, und da sie bereuten, wurden sie auf kaiserlichen 
Befehl unverhört entlassen.“ Nur ein einziger, der viele Volksaufstände ange- 
zettelt hatte, wurde gefangen gehalten. 

114. ViSyStII 173, Bd. 1, p. 154,18-155,3: Als im Kloster Kohle fehlte und die 
Brüder welche besorgen wollten, hielt Symeon sie zurück. Denn am náchsten 
Tag werde ein Bauer mit einem weißen und einem schwarzen Maultier kommen 
und die Kohle bringen. So geschah es. Die Brüder aber staunten, als sie die 
Gestalt der Pferde und die Erfüllung der Prophezeiung erblickten (..., &8av- 
uácauev návtecs &opakóteg Kal TAG ióáac tv OAÓyov Kal MV tfjg npoyvóosoq 
zpoqgntsíav, ...). 

115. ViSyStII 182, Bd. 1, p. 161,13-162,4: Eines Tages zerstörte ein Wild- 
schwein den Garten des Klosters. Deshalb gingen die Brüder zu Symeon und 
baten ihn, er móge dafür sorgen, dass das Tier umgebracht werde. In derselben 
Nacht sah einer der Brüder in einer Vision einen Lówen, der von Symeon 
geführt wurde (..., eis tàv dàgAqóv ti vorti Exeivn eldev £v Öpduarı Aéovta 
axdevra nò Tod Ayiov ...). Und das Wildschwein wurde ihm zum Fraß über- 
geben. Nachdem der Bruder aufgewacht war, fand er den Löwen, der das 
Wildschwein zerrissen und verschlungen hatte und sich auf dem Weg ausruhte. 
116. ViSyStII 202, Bd. 1, p. 176,17-177,6: Ioannes, ein ein frommer Gelehrter 
aus Antiocheia, besuchte einmal den Heiligen Symeon. Da er zum Priester 
geweiht und als apokrisiarios in die heilige Stadt geschickt werden sollte, wollte 
er von Symeon erfahren, ob dies der Wille Gottes sei. Dieser riet ihm, seinem 
Vorgesetzten zu gehorchen, denn Gott habe ihn für den apostolischen Sitz in der 
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heiligen Stadt vorgesehen. Er móge dies aber so lange geheim halten, bis es sich 
erfülle. Dadurch hatte Ioannes Vertrauen zu Symeon gefasst und verlangte, von 
ihm zu erfahren, wer der Nachfolger des Kaisers Iustinianos werde. 203, Bd. 1, p. 
177,7-18: Erst nachdem Ioannes versprochen hatte, die Worte des Symeon 
nicht weiterzuerzáhlen, prophezeite dieser, dass Iustinos der Nachfolger Iusti- 
nianos werde (Erfüllung der hier erwáhnten Prophezeiung in 205, Bd. 1, p. 
178,14-15: „Der Geist Gottes beseitigte den Kaiser Iustinianos und setzte den 
erwähnten Ioannes als Patriarchen ein, gemäß der Vorhersage des Heiligen“ 
[..., Kata tjv apóppnotv tod Aytov 600X0v toO Oso ...], und in 106, Bd. 1, p. 
178,18-23: „Nachdem Iustinianos gestorben war, ging die kaiserliche Macht an 
Iustinos über, gemäß den prophetischen Worten des Heiligen“ [...katà tò npo- 
Qt nò Tod Aytov Pnd&v]). Als Ioannes dies von Symeon erfahren hatte, zog 
er los und ging nach Konstantinopel. Die Schüler des Symeon aber hielten es für 
notwendig, die Worte der Prophezeiung zur Erinnerung zu notieren (Hpeig òè 
tÀ tS npopntetag priuato. &voykotov oj8nusv POT uvńunv Anoonueıwoaodan). 
117. ViSyStII 204, Bd. 1, p. 177,19-178,8: Symeon forderte die Brüder auf, für 
die Kirche Antiocheias zu beten. Er habe nämlich in einer Vision gesehen (stöov 
yàp v ópóca ...), wie der Erzbischof Dominos zum Altar hochstieg, sich fest- 
klammerte und anfing zu rócheln. Dann stieg er wieder hinunter und stellte sich 
auf die rechte Seite des Altars. Der Klerus und das Volk warteten, da sie 
glaubten, er verrichte das Gebet. Während langer Zeit verharrte er dort, dann 
ging er in seine Zelle. Gleichzeitig sah Symeon Mönche aus Palästina, die in der 
Kirche die Liturgie feierten. Und Symeon selbst verrichtete das Gebet. Nach- 
dem er diese Vision erzáhlt hatte, sagte Symeon, dass in diesen Tagen der 
Patriarch sterben werde. An seine Stelle werde ein Mann aus Palästina treten. 
Und so geschah es. Dominos starb und an seine Stelle trat Anastasios aus Pa- 
lästina. Die Brüder priesen Gott, der die Zeiten veränderte und Symeon das 
zukünftige Geschehen offenbarte (Koi &öo&doanev tòv Geäv tòv AAAoLodvra 
Koipobg Kal xpóvoug Kal dxokaAómztovta tà uëiÄovrg tà Evöd&n aðtoĝ 
depanovti). 

118. ViSyStII 208-211, Bd. 1, p. 179,6-181,9: Als Kaiser Iustinos krank wurde, 
bat der Patriarch Ioannes Symeon, er móge für den Kaiser beten. Symeon 
antwortete, dass Iustinos bald wieder gesund werde, sofern man ihm keine 
Behandlung verschreiben werde, die Gott nicht gefällig sei. Iustinos wurde aber 
nicht gesund, da er die Worte des Heiligen überging. „Vielmehr lieferte er sich 
seelentótenden Männern aus [...] (..., xavxaopovicag uev t&v rapd Tod Aylov 
ónAo0évtov, ékceósóckog ÖL Eavrov Avöpdor vuxyogO0ópoig ...). Diese ließen 
nämlich einen gewissen Timotheos kommen, der Jude war und sich in der 
Ärztekunst auskannte. In Wirklichkeit war er aber ein Feind des Sohnes Gottes 
(..., TÒ 68 aAmdEotepov einetv £y0póv Tod vioð Tod Osod Övra), denn er war ein 
Dämonendiener und beschäftigte sich dauernd mit Zauberkünsten“ (rjv yàp 
odrog kai ódiióvov Bspansvtýc, yonte(ai EvaoyoAoduevog det). Der Patriarch 
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Ioannes versuchte zwar zu verhindern, dass dieser Scharlatan zum Kaiser vor- 
gelassen wurde, doch man hörte nicht auf ihn. 209, Bd. 1, p. 180,1-18: „Als sich 
dies ereignete, sah sich Symeon in der Mittagsstunde durch die Kraft des hei- 
ligen Geistes in der kaiserlichen Stadt ([1] ..., Ôp &avtóv ó &yiog 800AXoc ron 
O£00 Ev opa ueonußpıvfi tfj Svvausı TOD nvebuatog yeyovöra Kata tův Baoıklda 
nöAw ...). Er betrat den Palast und sah, was durch den Juden angerichtet wurde. 
Darüber geriet er in heftigen Zorn [...]. Diese Vision ließ er dem Patriarchen 
Ioannes mitteilen“ (Koi rot ri 0gopíav órAnv Eroinosv Iodvvn tà &ywotáto 
notpiápyn, ...). Überdies forderte er von Ioannes dafür einzustehen, dass eine 
derartige Praktik, welche den Herrn in grofen Zorn versetze, vom Kaiser 
ferngehalten werden solle. Ansonsten werde eine góttliche Entscheidung über 
ihn kommen. Er habe námlich durch den heiligen Geist gesehen, dass die Seele 
des Kaisers auf Irrwege geraten sei (Eopaka yàp tà venugr nenAavnpévnv 
Grof ruyyaveıv tiv yoyýv). Doch man hörte nicht auf Symeon. Vielmehr wurde 
auch noch eine Weissagerin zum Kaiser geführt (koi où uóvov toðto, 02.0. Kal 
yvvaikd tiva &yyaotpiuvdov siońyaye npög 1óv paou £a, ...), damit sie den wei- 
teren Verlauf der Krankheit bekanntgebe. 210, Bd. 1, p. 180,19-181,2: „Als dies 
geschah, geriet Symeon in Ekstase und fand sich wieder im Palast ([2] ..., 
yeyovog v EKotdosı ó Tod Oso0 Sofia siózv éavtòv náv £v tà noAot(o Óvta 
...). Der Kaiser empfing am gewohnten Ort seine Besucher, als sich die Himmel 
öffneten und eine göttliche Kraft herunterkam, dem Kaiser das kaiserliche 
Gewand auszog, das Diadem vom Kopf nahm und sagte: ‚Von nun an sollst du 
zum Gerede aller Menschen werden, da du dich selber der dámonischen Ver- 
irrung hingegeben hast, anstatt auf die göttliche Hilfe zu hoffen‘ ('Eco toc às 
óujynua návtov åvðpónov, dvd’ àv ook HAnıoag mì zët Tod Oso Borlüsrv, 027 
EEESWKag &avtóv tfj tôv daıuövwv zAévg). Voll Kummer und unter Tränen er- 
zählte er diese göttliche Offenbarung“ den Brüdern (Totem obv tv Ocíav 
&xokáAoytv Ev Adam nori Kol yóosi &akpóov eine zpóc rdc toc tazxewobc ô 
tod Geo Oepózov, ...). Dem Patriarchen Ioannes teilte er in einem Brief mit, er 
solle ihn nicht mehr wegen des Kaisers belästigen. 211, Bd. 1, p. 181,3-9: „Nach 
wenigen Tagen wurde überall bekannt, dass der Kaiser verrückt geworden war 
(..., Ev ravi tóng £yvócOn Art kopov yéyovev ò Doedenc ...), und dass man 
bemüht war, ihn im Palast einzusperren.* Nach einiger Zeit starb Iustinos. 
119. ViThSy 54, Bd. 1, p. 46,10—36: Maurikios, der komes des Kaisers Tiberios, 
befand sich nach seinem Sieg gegen die Perser auf dem Rückweg nach Kon- 
stantinopel und zog durch Galatien. Hier besuchte er den Heiligen Theodoros 
und bat ihn, er móge für ihn und seine Soldaten beten, dass sie heil nach 
Konstantinopel zurückkehrten. Theodoros betete für Maurikios und sagte ihm 
wie durch eine göttliche Offenbarung (..., kai &g &x Deioge Groo idee sinsv 
o010-), dass er später Kaiser werde. Als Maurikios zurück in Konstantinopel 
war, ging die Prophezeiung in Erfüllung (Katà 8& tjv rot Aylov npognteíav, 
terevınoavrog Tiflepíov, kparnoag ts Baou.etag Maupíkiog ...). 
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120. ViThSy 58, Bd. 1, p. 49,9-50,19: Nachdem Timotheos, der Bischof von 
Anastasiupolis, gestorben war, wollte man den Heiligen Theodoros als Nach- 
folger einsetzen. Da dieser sich aber weigerte, wurde er zwangsweise auf einer 
Liege davongetragen und in die Metropole Ankyra gebracht, wo er vom Erz- 
bischof Paulos empfangen und zum Bischof geweiht wurde. Paulos erzáhlte, dass 
jemand in Anastasiupolis in einer Vision gesehen habe (oc dewpfjoaı tóte Té Ev 
Avaotaoıovadicı Ev Ómtaoía, ...), „dass ein überaus großer Stern Strahlen 
aussandte und vom Himmel auf ihre Kirche herunterstrahlte, dort stillstand und 
die Stadt und ihre ganze Umgebung erleuchtete“. Daraufhin verließ Theodoros 
Ankyra und ging nach Anastasiupolis, wo er gemäß der Erscheinung anfing, 
durch seine göttlichen Gaben der Heilungen wie ein Stern zu leuchten (... 
Geréier katà tò Ópa02v oootfjpog ófknv toig Deioc t&v laudıwv Xaplouaoıv 
&kAópnov, ...). 

121. ViThSy 73-74, Bd. 1, p. 60,35-62,21: Theodoros prophezeite den nahen- 
den Tod des Wüstenvaters Antiochos, der ihn auf der Durchreise von Kon- 
stantinopel zurück in die Wüste besuchte CO 82 öo10g O£ó6opoc oioféurvoc ài 
ånokalóysoc NV tesic adTOD &yy(Get, ...). Er wusste, dass Antiochos seine 
Heimat nicht mehr lebendig erreichen würde (... Zeg zept adrod or od vvh- 
oer POKAL siç tóv tónov AVTOD Gud TO EV ovvtóu® abtóv K TOD OWLATOG 
&kónpetv: ónep Kal yáyove:). 

122. ViThSy 78, Bd. 1, p. 66,14-18: Als Theodoros sein Bischofsamt abgeben 
wollte und deshalb in die Metropole Ankyra ging, sah ein Stadtbewohner im 
Traum (Tfj Sè vokti &xeivn eióév vg & tijv nóAeoG kor Övap ...), „dass ein 
leuchtender Stern seine Strahlen aussandte und die Stadt erleuchtete. Über der 
Kirche stand er still, setzte sich wieder in Bewegung und entfernte sich von 
ihnen. Als er schon weit weg war, konnte man ihn kaum noch sehen. Nachdem 
er dies gesehen hatte, verstand er, dass sich dies im Hinblick auf den Heiligen 
erfüllen werde“ (önsp &opakog ovvfjkev eig tóv Gotov toto zÀnpoto0a1). 

123. ViThSy 134, Bd. 1, p. 106,3-107,7: Als sich Theodoros in Konstantinopel 
aufhielt, wurde er vom Patriarchen Thomas gebeten, ihm zu sagen, ob sich 
tatsächlich bei den Prozessionen die Kreuze auf wunderbare Weise bewegten. 
Als Theodoros dies bestátigte, wollte Thomas von ihm wissen, was dieses Zei- 
chen zu bedeuten habe (... i(p&ato löıdLovrag napakakeiv adrov é&euwretv oot tí 
äv ein tò toto0tov onuelov). Da Theodoros ausweichend antwortete, fing Tho- 
mas an, ihn noch hartnáckiger zu bitten, denn er sei davon überzeugt, dass 
'Theodoros nicht nur dieses Zeichen, sondern auch viele andere kenne („olda Kal 
NENEIOLA YIVDOKEIV o£ où toOto LÖVOV TO onueiov, AAAA Kal Oo noAAd“). Wenn 
es ihm aber bis jetzt verborgen geblieben sei, und er nicht danach verlangt habe, 
es zu erfahren, dann werde es Gott ihm nun offenbaren, wenn er ihn darum bitte 
(„mAnv ei Kal Ze Tod zapóvtog ANEKPÜBN oot Kal ook EonevVoag nepi ADTOD 
uadsiv, vóv, àv aimon tòv 0góv, ndvrag coi Anokaddrtei.“). Darauf eröffnete 
ihm Theodoros unter Tränen, dass er ihn nicht betrüben wollte, da es nicht zu 
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seinem Nutzen sei, die zukünftigen Ereignisse zu erfahren. Da der Patriarch 
aber nicht nachgab, erzählte ihm Theodoros, dass das Beben der Kreuze viel 
Schlimmes bedeute, so z.B. Zweifel und Apostasie im Glauben, den Einfall 
barbarischer Völker, Blutvergießen, Zerstörung, Gefangenschaft und Verwüs- 
tung der Kirchen. 


D. Die Gabe der Klarsicht (tò ötoparıköv xyéópiopa) 


124. ViAn 59,1-6, p. 292,3-2942: Zwei Brüder, die auf dem Weg zu Antonios 
waren, gerieten in Not, da sie zu wenig Wasser bei sich hatten. Der eine starb, 
der andere war kurz davor. Er lag auf dem Boden und wartete auf den na- 
henden Tod. Antonios aber befand sich zur selben Zeit auf dem Berg (4 Kón 
1,9), als er zwei Mónche zu sich rief und ihnen auftrug, sich mit einem Was- 
sergefäß auf den Weg in Richtung Ägypten zu machen. Sie würden auf der 
Strecke zwei Mónche treffen, der eine sei bereits tot, der andere werde es bald 
sein, wenn sie sich nicht beeilten. Dies sei ihm nämlich beim Beten offenbart 
worden (toto yàp ebxou&v@ pot vii nepavépotat). So zogen sie los und fanden 
die beiden Brüder auf dem Weg. Den einen bestatteten sie, den anderen rich- 
teten sie mit Wasser wieder auf. „Der Grund, warum Antonios dies nicht vor 
dem Tod des Bruders erzáhlte war, dass es nicht ihm, sondern nur Gott zustand, 
über Leben und Tod zu entscheiden. Er war es denn auch, der über den einen 
richtete und Antonios die Lage des anderen offenbarte (où yàp nv Avtovíov tò 
tod Havarov kpiua, AAAA rot 0200, TOD Kal epi &xe(vov kpívavtog Kal ep) toótov 
dsi&avrog kai AnokaAbyavrog). Das Wunder des Antonios bestand nur darin, 
dass ihm der Herr, als er sich auf dem Berg befand und um sein Herz besorgt 
war, zeigte, was in der Ferne passierte“ (Móvov 62 Avzoviov toto Dofug Åv Gr 
Ev tÔ dpeı ko r|uevoc eye Cf èv Kapdtav výpovoav, tòv 62 Kópiov óewvóovta 
oo tà pakpáv). 

125. ApAI, Makarios der Ägypter 33, PG 65, col. 273D -277B: Abbas Makarios 
übernachtete bei zwei jungen Brüdern, da er ihre Lebensweise erfahren wollte. 
Als sie sich alle hingelegt hatten, betete Makarios zu Gott, er móge ihm die 
Werke der Brüder offenbaren. ,,Da hob sich das Dach, und es wurde hell wie am 
Tag. Die beiden Brüder aber nahmen das Licht nicht wahr.“ Und da sie 
glaubten, dass Makarios schlafe, stieß der Ältere den Jüngeren in die Seite. Sie 
standen auf, gürteten sich und strecken die Hánde in den Himmel. Und Ma- 
karios beobachtete, wie die Dämonen wie Fliegen auf den Jüngeren zustrómten 
(... Kol siðov tob 8a(povec épyouévoug Geen vías Ei tòv pikpóxepov:). Die 
einen setzten sich in seinen Mund, die anderen auf seine Augen. Dann sah er 
einen Engel des Herrn, der ein Feuerschwert herunterstreckte und einen Kreis 
um den Bruder zog, um die Dämonen zu vertreiben (vgl. auch 431). 

126. ApSy X 110, Bd. 2, p. 86: Über einen Asketen wird gesagt, dass er 25 Jahre 
in der Wüste verbrachte und dabei klarsichtig wurde (koi zouene eikooın&vre 
Zen £v Inter yéyove óvopatikóg ...). 
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127. ApSy XI 111, Bd.2, p. 86f.: Als ein besessener Mönch seine Zelle ver- 
lassen wollte, sah ihn ein klarsichtiger Greis in der Nachbarschaft (Hv ö& me 
yépov yewvibv ot Stoparırög ...). Dieser rief den Besessenen zu sich und 
schickte ihn zurück in die Zelle. 

128. ApSy XII 14, Bd. 2, p. 218: Ein Bruder besuchte einen klarsichtigen Mönch 
und bat ihn, er möge für ihn beten, da er schwach sei (IIapéBoAé ti; à62A0G 
OóvopatikQ yépovri Kal napekáAet aùtòv Aéyov: Ed&aı onép &uo0, nátep, ào0evfic 
yàp eiut). 

129. ViEu 19, p. 30,6-24: Als sich die Brüder Maron und Klematios eines 
Nachts davonschleichen wollten, wurde dies dem meditierenden Euthymios auf 
der Stelle offenbart. ,,Er sah, wie der Teufel den beiden einen Zügel anlegte und 
sie in eine todbringende Schlinge führte“ (Novxddovrı 8$ abt ånskarógðn tà 
Kat’adrodg Spo yàp tòv ówuipoAov yoXwóv adroig EußdAAovra Kal eig mayíóo 
adrodg EAkovra 0avatnoópov). Sofort rief Euthymios die beiden zu sich und 
belehrte sie ausführlich. SchlieBlich sagte er ihnen, dass man sich immer und 
überall davor hüten müsse, schlechte Gedanken (zovnpoi Aoyiopol) hereinzu- 
lassen, und dass eine Pflanze, die stándig umgepflanzt werde, keine Früchte 
tragen kónne. Ebenso wenig fruchtbar sei der Mónch, der von einem Ort zum 
nächsten ziehe. 

130. ViEu 21, p. 3424-30: Als Euthymios anfing, „die Lebensweise des ägyp- 
tischen Wüstenvaters Arsenios nachzuahmen, wurde er auch für würdig be- 
funden, sich der charismatischen Gaben, an welchen jener teilhatte, zu erfreuen. 
So wurde ihm der heilige Geist, das Leuchten des góttlichen Lichts und die 
Gabe der Klarsicht zuteil. Über die Gaben der Heilung und der Austreibung 
unreiner Geister zeugen die Wunder, die sich bis heute an seinem Grab ab- 
spielen“ (énei1] toívuv náon onovófj tijv £ke(vou &puujoato noAwsíav, Kal vv 
EKEIVO npooóvtov yapiuácov NEIWON Ev AnoAadosı yevéoða tfj; Te Tod navaylov 
NVEÜLOTOG HETOVOLAG Kal tfjg Tod HElov portò EAAduyesog Kal TOD SLEPATIKOD 
yapícuatos. nepi uévtot àv DREPEOYE yopiopuátov TOD TE t&v tapiátov Kal TOD katà 
nvevuátov GkoOdprov HApTUpEt tà ópoópneva Gen uéÉypt ONHEPOV ÖP@uev TŇV 
adrod àvafAoGovcav Dim). 

131. ViEu 22, p. 35,1-22: Kyrillos von Skythopolis fängt an, über die Gabe der 
Klarsicht zu erzählen und setzt da ein, wo Euthymios begann, seine Strahlen 
auszusenden und zu einem überaus hellen Stern wurde (rent 8$ 100 Öloparıkod 
xapionarog xol ó0zv tàs tovtov Aktivag knéunsıv Mp&ato xol Aapumpóctepog 
Qootnp &veós(y0n, Ep®v Epyouan). Als Beispiel dafür erzählt er in Kap. 22,11, 
dass Euthymios die Ankunft des Hüters der Heiligen Státte Anastasios und 
seiner Gefolgschaft geoffenbart wurde, als diese noch auf dem Weg zu ihm 
waren (atv 88 ó6g0ovtov Kal Th Aaópa £yyiGóvvov dnxekoAX0o0n và Grilo cà xac 
ADTODG ...). 

132. ViEu 24, p. 36,30-37,17: Euthymios erzáhlt den Brüdern die Geschichte 
eines Klarsichtigen, der durch die Gabe der Klarsicht einen im Sterben lie- 
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genden „Pseudoheiligen“ als solchen entlarvte. Dieser wurde von allen 
Stadtbewohnern für heilig gehalten, erzürnte aber im Verborgenen seines 
Herzens Gott durch unreine Gedanken. Als der Klarsichtige in die Stadt des 
vermeintlichen Heiligen eintrat (... Gr év t nöAeı aùtoð £iogA0Óv ttc ÖLoparı- 
xöc), fand er die ganze Bevölkerung des Ortes in Tränen aufgelöst, da sie um 
das Leben des heiligen Mannes und damit um ihre eigene Rettung fürchteten. 
„Sofort ging der Klarsichtige zum vermeintlichen Heiligen, um von ihm den 
Segen zu empfangen. Als er zu ihm kam, traf er auf eine große Menschen- 
menge von Weltlichen und Klerikern bis hin zum Bischof, die im Begriff 
waren, den Heiligen zu bestatten* (... tadta dkoócac 6 ÖLOPATIKÖG éketvoc 
ånépyetar uetà oxovófic e0AoynOfivai rap’ Exetvov TOD vouGouévov Aylov. Kal öte 
Nyyıocev, Di Zen noAANv Eroinaotav xnpíov Kal nANON x0AAà KANPIKÖV t£ Kal 
Aoikóv Kal Éoc aùtoð TOD ENIOKÖNOV TEPILEVOVIWV EIG TO KN6EDoaL adrov). Der 
Klarsichtige aber „trat an ihn heran und fand ihn noch lebend. Mit den Augen 
des Geistes sah er, wie der Tartaros des Hades einen feurigen Dreizack in das 
Herz des falschen Heiligen hineinrammte und damit unter großen Qualen 
seine Seele aufspießte. Und er hörte eine aus dem Himmel kommende Stim- 
me, die sagte: ‚So wie die Seele dieses Mannes nicht einen Tag aufgehört hat 
mich zu quälen, so lass du nicht davon ab, seine Seele zu plagen und aufzu- 
spießen‘“ (Kai sioeñ0òv npóc aùtòv eüpsv otov čti &unveovra Kal Ogoprjoac toi 
tis Siavotag óo0aAuotg DAénet tóv táptapov TOD ğðov uetà TPIÖSOVTOG zvupívou 
xaAdcavra TÖV TPIÖSOVTA eig tr|v kapótav aÙtoð Kal età roiv Pacávov àva- 
onóvta a0t00 TNV yoyr|v xai HKOVOEV povis ék TOD obpavo Aeyobong: ðv tpónov 
OdK åvénravoév ue D yox? AdTOD uíav nuépav, uqó8 od ravon Bacavitov Kal 
àvaozóv aùtoð vv yoyńv).“ 

133. ViEu 29, p. 45,27—46,9: Die Väter erzählten, „dass Euthymios auch diese 
Gabe hatte, dass er durch den Blick des sichtbaren Kórpers die Regungen der 
Seele erblickte und erkannte, gegen welche schlechten Gedanke ein jeder an- 
kämpfte, welche er überwand und von welchen er niedergerungen wurde“ 
(Amyńoavtó pot ot zatépec Or Kal toOto TÒ yapıoya E&d£&ato napd ron Heod ô 
neQotiouévog Dotüuoc ote k tfjg Óyeoc TOD PaLvou&vov oópatog Hewpeitv 
Q0tÓv TAG yvyikàç Kıvmosıg Kal &yívookev no(otg Aoylonoig naaier ékaotoc koi 
nolwv uv repıytveran, 0x0 "Olm 68 Katakvpısderan). Seinen Gefährten erzählte 
er, dass er bei der Eucharistie unter den aus der Menge Vortretenden häufig 
Erleuchtete sah. Andere unter ihnen waren jedoch verdammt und in einer ge- 
wissen Weise tot, da sie des göttlichen Lichtes unwürdig waren (... koi öinyeito 
toic nepi aùtòv kac ilav Aéyov Ar nAewtákic £0gópnoa £v TO 6u0106vat ue toig 
dógÀootg tà Octa pvorýpia TIvdg tv xpooióvtov nò tfjg kotvovíag PW@TıLo- 
uévovc, tivàc 62 ÙT or katakpwopévoug koi TPÓTOV ttvà vekpouuévoug og TOD 
Deiou qpotóc óvrac àvá&vc). 

134. HiLa 18, p. 52,1-53,13: Abbas Makarios wanderte durch die Wüste The- 
bais zum Kloster in Tabennisi, wo er auf den mit der Prophetengabe ausge- 
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zeichneten Pachomios traf, (..., IIoyópuov Övöyarı, dvópa soKıuWTarov Kal 
yapıoua Exovra npopmtsiag‘). Doch über Makarios wurde ihm keine Offenba- 
rung zuteil (® &mekpófm rà katà tòv Maxópiov). Als Pachomios aber seine 
Lebensweise beobachtete, wurde er allmählich neugierig und betete zu Gott, er 
möge ihm offenbaren, wer Makarios sei. So geschah es [vgl. auch 81]. 

135. Vilo 9, p. 208,6-19: Sabas betete zu Gott, er möge ihm offenbaren, was es 
mit Ioannes auf sich habe (xai vóv, 8&onota kúpe, qavépooóv pot tà KAT ADTOV 
...). Als er unter Tránen solcherlei Worte sprach und die Nacht durchwachte, 
erschien ihm eine Engelsgestalt, die ihm auftrug (êv toótotc Kal toig toioótoic 
uevà Gakpóov Aóyotc slavvktepedovri v apa Zoo sit vi uopqor| ogatvecat 
Aéyovoa:), Ioannes aufzunehmen. Dieser sei nämlich ein Gefäß des Segens und 
sei bereits zum Bischof geweiht worden, sodass er nicht mehr Presbyter werden 
könne. Soviel zur Vision (kat &og u&v toótov 1) Ontaota). Sabas war aber an 
Gotteserscheinungen und Engelsgesichte gewóhnt und fürchtete sich nicht. 
Vielmehr freute er sich und ging sofort zu Ioannes, um ihm mitzuteilen, dass der 
Herr ihm offenbart habe, was Ioannes ihm verschwiegen hatte (ô 88 natÌp Nu®v 
Xófag év ovvndeta Qv Deomgveioc te Kal àyyeXifis Ontaolag ok &óeUtacgv, AAAU 
nepiyapÌc yevönevog NAdev eig tv kéAXav Tod Heiov '"Io&vvou Kol nepıntd&änevog 
adrov ÉAeyev- © nätep Toüvvn, od uiv lv ¿nì oè Tod Oeod Öwpedv dnékpovac dz 
&po0, ó 62 Kbpıog &gavépoo£v pot). 

136. Vilo 17, p. 214,21-215,4: Der heilige Ioannes „hatte das Verlangen zu 
sehen, wie sich die Seele vom Kórper trennt. Als er dabei war, Gott darum zu 
bitten, wurde er im Geist nach Betlehem entrückt und sah im Narthex der 
dortigen Kirche einen unbekannten Heiligen liegen. Er war tot, und seine Seele 
wurde von Engeln emporgehoben und mit Hymnengesang und Wohlgeruch in 
die Himmel geführt“ (&xi0vpíav ðe sioðétato iósiv nôs yopíGeroi voy] And Tod 
copa toc, kot £v čo nep tovtov TOV Ozóv rapekóAe, Npráyn Th óuvotg eig tv 
aytav BnOAssu xoi óp Ev tÔ vápOnki tG adrödı oeßaouiag éxkAnoíag Avöpa 
EEvov Gm àvakeiuevov Kal TEAEIODHEVOV xol tr|v vuynv aùtoð Oé Gréin 
raparaußavousvnv koi uetà Asias Tac Duvwiötag TE koi sboðiac eig tods o0pa- 
voc àvaoepopuévnv) [Fortsetzung in 220]. 

137. ViPa 112, HALKIN 1982, p. 54,13-55,11: Über die Angelegenheit, dass 
Pachomios von vielen für klarsichtig gehalten wurde, brach ein Streit aus, 
weswegen sich der heilige Mann auf der Synode von Latopolis seinen Gegnern 
stellen musste (&y&verö note nepi tův Aatóv éxkAnoíav åupoyía xepi TOD S10- 
patıköv adrov AÉyew. Kinde oov kai aùtòc zapóvtov £niokónov kai LOVOX@V 
Aere tÓv nepi toütov Aöyov yvuvácar, rAOgv ket uetà viov dpyatov dógX.oóv). 
Dort anerkannten die Bischófe Pachomios zwar als Mann Gottes, da sie wuss- 
ten, dass er Dámonen gesehen, gegen sie angekámpft und sie aus den Seelen 
von Menschen vertrieben hatte. Da es sich aber bei der Klarsicht um eine 
bedeutungsvolle Angelegenheit handelte, verlangten sie, dass er sich noch ein- 
mal wegen ihr verteidige, um damit seine Gegner zu überzeugen («OpoXoyoóo- 
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uév oe AvOpmnov Tod Osod eivon Kal ywvóokopév os An EBAeneg tods dallovag 
NOAEUDV aùtods ANOOTHOAL ém yoyÓv. AAA nepi TOD S1oparıkod dxoAÓynoa, 
Eneiön uéya Zort, Kal neícouev Todg yoyyóGovtac»). [Aus der Verteidigungsrede 
des Pachomios auf der Synode von Latopolis, p. 54,34-55,2]: „‚Lass doch das 
charisma Gottes, denn würde Jesus, wenn er jemanden sähe, der aus ganzem 
Herzen den Untergang seines Nächsten oder sogar vieler fürchtet, ihn nicht mit 
der Gabe versehen zu erkennen, wie sie zu retten sind, sei es durch die Un- 
terscheidung des heiligen Geistes, sei es durch ein Gesicht, wann und wie er es 
will?** (Ages tò xapıoua Tod 0200 ... àv Ton twà GE Olne kapótac Tp&uovra tiv 
ANWAEIAV TOD TANOLOV, HAALOTA Kal TOAADV, où Xaplostaı a0tÓ yvÀo, TOT OO) 
adrodg Aufuntag fro dtakpiosı nvebuatog Aytov Dro 6v Öntaolag čte BobAectot 
xoi oc Bovreran). 

138. ViPa 135, HALKIN 1982, 1-4, p. 64,13-16: Theodoros, der Lieblingsschüler 
des bereits verstorbenen Pachomios, begann, als er vom Gerede über die 
Klarsichtigkeit des Pachomios hórte, zu verbergen, wenn er durch den Willen 
Gottes etwas in einem Gesicht sah ('Ezeiór| Aë tjkovoev ó àffàc Osóóopoc tóv 
yoyyvouov àv oózéctn Uozouuoc 6 zacr]p ruv Ev t Aatóv repi TOD ÖLoparıkod ... 
and tóte Np&aro kpóztet et ti BovAua 100 vupiou Ev Opdnarı EßAene). 

139. PaThll 16, p. 105,1-40: Ammonos bat Ausonios, ihn durch die heiligen 
Schriften darüber zu belehren, ob es dem Menschen überhaupt móglich sei, das 
Verborgene im Herzen anderer Menschen zu sehen (Ab6óviov 88 rj&(ovv, ei óc 
óvvatóv otv (vOponov xpurztà kapótag AVOPOAWV pôv, ék vv Aylov ypaqgóv 
nzÀAnpooopfíjicoí ue). Ausonios antwortete, er werde ihm die Möglichkeit bieten, 
es durch eigene Erfahrung zu verstehen, wenn Gott Theodoros seine Geheim- 
nisse (des Ammonos) offenbare. Denn ohne dass Gott es offenbare, kónne kein 
Geschöpf erkennen, was in den Herzen der Menschen ist CO 8$ Zum: „Mapo 
uév 001, qnoív, tfj neipa Tod yvóva, &àv Osoðópo ó Osóg tà Kpuntd cou 
AnoKaAdyn" veo yàp Tod àxoxaAOwvat tóv Osóv, obósuía krícig TÀ Ev tatc Kap- 
Sias tv AvOponwv eióávoi 60vatoi). Um ihn durch die Schriften zu belehren, 
erzählte Ausonios, was der Prophet Samuel zu Saul sagte: „Komm, und ich 
werde dir alles in deinem Herzen verkünden ... [1 Kön 9,19-20].“ Ammonos 
solle aber auch lesen, was die Sóhne des Jesaia zu Samuel gesagt haben, damit er 
erkenne, dass die Diener des Herrn sehen, wenn er ihnen Offenbarungen zu- 
kommen lässt. Wenn er sich aber nicht offenbare, dann sehen sie in sich nicht 
über das normale Maß der Menschen hinaus (äre 62 ook ånokaónter, tà kowà 
t&v &vOpimnov uerpa £v Zourotc BAéxovow). Außerdem solle er hören, wie der 
Prophet Elisa seinem eigenen Diener über eine fromme Frau sagte: „Ihre Seele 
ist betrübt, und der Herr hat es mir nicht offenbart [4 Kón 4,2]*, so wie Gott ihm 
von vielen Herzen offenbart hat. Und in den Sprüchen stehe „verständig er- 
kenne die Seelen deiner Hirten, und dein Auge wird bei den Herden weilen“ 
(Tvoctógc &uyvóor woyàc nowwíov cov: Kal EMIOTNGEIG oóv ðuua cais Ay&Aaıg) 
[Spr 27,23; 21,12]. Dann erzáhlte Ausonios aus den Apostelakten, wie Paulus 
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einen Gelähmten heilte (Apg 14,8-10). Dies sei gelungen, da Paulus sah, dass er 
den Glauben hatte, geheilt zu werden (... xoi iðòv Or Ze níotw 100 oc0fjvau, 
...), denn der Glaube sei im Herzen und nicht physisch im Gesicht zu sehen 
(Ilíctig yàp Ev kapóíg Kal oox Ev apocózo oopotucóc ópütoi). Und so habe auch 
Petrus das Übel in Symon dem Magier nicht im Gesicht des Kórpers, sondern im 
Herzen gesehen (Ofítog 88 xai ó Tlërpoc t']v kaxíav Ziu@vog TOD uióyov ox v tà 
TOD cópatoc npooóno, dAX £v CH kapó(q BAénov einev aðtĝ), als er sagte: „Ich 
sehe, dass du bittere Galle und eine Fessel von Ungerechtigkeit bist [Apg 8.23]. 
Nachdem Ammonos dies von Ausonios vernommen hatte, nahm er die Schriften 
und begann zu lesen. 

140. ViPo 35, p. 29,25-30,16: Markos Diakonos erzählt, dass er mit Porphyrios, 
dem Bischof von Gaza und Ioannes, dem Erzbischof von Kaisarea, nach Kon- 
stantinopel segelte. Als sie auf Rhodos zwischenhielten, besuchten sie Proko- 
pios, einen mit der Prophetengabe ausgezeichneten Mönch (..., &oxev 68 xoi 
zpogntkóv xapıoua ...) [vgl. 97]. Dass dieser auch klarsichtig war, erkannte 
Markos daran, dass er, ohne sie jemals gesehen oder von ihnen gehórt zu haben, 
im Geist erkannte, dass Ioannes und Porphyrios Bischófe waren und ihnen 
deshalb beim Gebet den Vorrang ließ (Tóxe £yvopev Art Ötoparırög Ünfupxev ô 
Öoıwrarog IIpoxórziog: unõérote yàp Heauodusvog ru&c uńte dkoóoac nepi ñuôv, 
Eyvo And TOD nvevuatoc Or én(okonot évÓyyavov oi ep TOÙG HAKAPIWTATOUG 
"Ioávvnv xoi IIoppbpıov. Aio xal trjv npotiunoww tis sys Zëmmer adrotg). 

141. ViSa 24, p. 108,1-11: Sabas wanderte mit dem Bruder Agapetos durch die 
Wiüste, als sie zu einem Felsen mit einer Hóhle kamen. Zerknirscht und unter 
Mühen bestiegen sie diesen Ort, da er Sabas von Gott offenbart worden war. 
Und als sie in die Höhle kamen, fanden sie darin einen klarsichtigen Anacho- 
reten (katavvysig 62 6 nakdpıog Xópac, uÄAAOV Tod 0200 abt dxokaAóyavtoc, 
Abr Ayanntòv àvéfn uetà 8voyspsiac kai sioshOóvteç eic tò omjAotov EDPOV 
Ev5ov åvayopntýv tiva Ötoparıköv). Dieser fragte Sabas, wer ihm diesen Ort 
gezeigt habe und wie er hierher gefunden habe, denn er befinde sich seit 38 
Jahren in dieser Hóhle und habe keinen einzigen Menschen gesehen. Darauf 
antwortete Sabas, dass ihm Gott, der auch ihm (dem Anachoreten) seinen 
Namen offenbarte, diesen Ort gezeigt habe (ó deög ó anokaAdwag coi TO voua 
uov aùtòc KAuOL tóv tónov On£öcikev). 

142. ViSa 44, p. 135,13-15: Vom Wüstenvater Aphrodisios wird gesagt, dass er 
die Gabe der Klarsicht besaß (... ötopatıkod Oëuëfn xapíopaog ...). 

143. ViSyStII 110, Bd. 1, p. 89,17—90,10: Symeon erzählte, er habe heute einen 
Bauern gesehen, der sich an der Mündung des Flusses zum Meer befunden habe 
(&0gópovv yàp o'jugpov Avöpa &ypowov &otóta &ri TOD otopíou TOD TOTALOD Kal 
tig Bardoong ...). Auf seiner Schulter habe er ein Tuch getragen, aber sein 
Gesicht habe er nicht sehen kónnen. Dann sei er zu ihm gekommen und habe 
wegen eines Dämons, der ihn im Bad zu Boden geworfen hatte, vor ihm das 
Gebet verrichtet. Dies sah Symeon in der Kraft des heiligen Geistes (nep koi 
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&0acó[umv Ev Svvaneı 100 nveduatog). Drei Stunden später kam der Mann und 
trug als Zeichen das Tuch auf der Schulter. Da trieb Symeon den Dämon aus. 
144. ViSyStII 170, Bd. 1, p. 152,7-18: Ein Bruder fiel, während er den wun- 
derbaren Berg bestieg, in der Hitze vor Durst in Ohnmacht. Symeon sah dies 
und beauftragte zwei Brüder, dem Entkräfteten Wasser und Brot zu bringen, 
um ihn zu retten. 

145. ViSyStII 174, Bd. 1, p. 155,4-12: Symeon ermahnte die Brüder, über nichts 
Weltliches zu reden, sondern bloß Psalmen und ihre Lektionen zu rezitieren. 
Eines Tages, als die Brüder arbeiteten, „ungefähr in der vierten Stunde, wurde 
Symeon stumm und sah sich bei ihnen stehen (..., &vveög yevöuevog &ópa &avtóv 
...). Er hörte, dass einer von den Brüdern etwas ihnen Verbotenes erzählte. 
Sofort rief er sie herbei und erzáhlte ihnen gemáB der ihm erschienen Schau, 
was sie in jener Stunde gesagt hatten (... katd tùv deıxdeioav opt Ogopíav, ...), 
und alle fürchteten sich.“ 

146. ViSyStII 175, Bd. 1, p. 155,13-19: Einer, der gemäß dem Zeugnis der 
Brüder durch eine große Unterscheidungsgabe ausgezeichnet war (Aó£AóG tic 
puaptopobuevog nò tôv dógAqóv Em Starpiosı roii ...), wurde weggeschickt, 
um Salz zu besorgen. Er überging jedoch das Gesetz und legte von dem Geld für 
die Bezahlung etwas für sich zur Seite. Doch noch bevor er zurückkam, erzáhlte 
Symeon dies den anderen. Und als der Bruder ins Kloster zurückkehrte, stellte 
ihn Symeon zur Rede. Dadurch erkannte er, dass sein Handeln dem Heiligen 
nicht verborgen geblieben war (Eióóg 62 6 dó£A. óc Ae ook EAudev abtóv, ...). Er 
gestand seinen Fehler und bereute ihn vor allen Brüdern. 

147. ViSyStII 176, Bd. 1, p. 155,20-156,7: Eines Tages drang ein Bär in den 
Klostergarten ein. „Als er sich gerade mit der Schnauze einem Kürbis näherte, 
sah der betende Symeon, wie er durch die Kraft des heiligen Geistes auf einmal 
vor dem Raubtier stand und es daran hinderte, die Frucht zu fressen“ (... siev 
£avtÓv tfj Óuvápet Tod nveðuatoçs PO Tod Onpíou éctóta xol un ovyyopobvta 
aùtÂ óu061]cac001 atv). 

148. ViSyStII 178, Bd. 1, p. 157,23-158,18: Einige der Brüder schliefen auf dem 
Acker beim Kloster. Auf einmal sah Symeon, wie eine Leopardenfrau aus dem 
Gehólz kam, sich neben den Kopf eines Bruders setzte und anfing zu brüllen, 
da sie sein Blut trinken wollte. Doch Symeon hinderte das Raubtier, den Bruder 
zu berühren. Und als sich die anderen Brüder im Kloster zur nächtlichen 
Psalmodie versammelten, erzáhlte Symeon vor allen die Geschichte. Er habe 
den Namen des Herrn angerufen, worauf das Raubtier den Mund schloss. Jener 
Bruder aber sah, als er aufwachte, neben seinem Kopf das Raubtier sitzen, 
erschrak und rief den heiligen Symeon an. „Und auf der Stelle erschien ihm 
durch die Kraft der Gnade in ihm gleichsam der Morgenstern, der das unter 
lautem Gebrüll fliehende Raubtier vertrieb“ (xai £00£cg Off adt óvvápet tG 
Ev opt XApırog oonep ô &otr|p ô EWOPÖPOG kataóuokov TO Onpíov peðyov koi Zu 
ugyáAg Bop @pvöusvov). Am nächsten Tag kam der Bruder ins Kloster und 
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erzählte, was in der Nacht passiert war. Und alles stimmte mit der von Symeon 
zuvor berichteten Schau überein (... ovupw@vodvra tfj tfjg npopproswg adtod 
deopta) (vgl. auch 330). 

149. ViSyStII 215, Bd. 1, p. 184,23-185,14: Ein Mann war auf dem Weg zu 
Symeon. Als er sich auf dem Anstieg zum bewunderungswürdigen Berg befand, 
setzte er sich ohne Rücksicht auf den Heiligen an den Straßenrand und aß ein 
wenig vom Abendmahlsbrot, welches er mitgebracht hatte. Er glaubte nämlich, 
dass dies Symeon verborgen bliebe (..., olöusvog Aavddvsıv tò Ayıov ot00 
nvedua). Doch als er zu Symeon kam und sein heiliges Gesicht sah, wurde er 
sofort zu Boden geworfen und blieb stumm liegen, sodass alle glaubten, er sei 
tot. Symeon zwang den Mann, sein Fehlverhalten zu gestehen und wies ihn 
zurecht. 

150. ViSyStII 216, Bd. 1, p. 185,15-186,2: Als ein gewisser Kyriakos zu Symeon 
pilgerte, sah er auf dem Weg Maulbeeren und aß davon. Dabei fragte er sich, ob 
ihn der heilige Symeon sehen könne (Mù üpa fAénet ue 6 &yvoc Xopeov tata 
alpovra, aùtòç imi rop tórov a0100 &otóc;). Als er dann zu Symeon kam, 
schaute er ihn gebannt an, wurde zu Boden geworfen und blieb wie tot liegen. 
Symeon zwang ihn, seine Sünde zu gestehen und „belehrte ihn, dass die Augen 
Gottes tausendfach heller seien als die Sonne und die ganze Erde überblicken“ 
(..., xàmpoqpopoDpevoc Ort ot 6900201 Kvpiov popionrtacioc nA(ou qotewórepot 
slow, &uAénovteg èm nüocav tv yiv). 

151. ViThSy 42, Bd. 1, p. 36,32-38,2: Der heilige Theodoros schickte seinen 
Archidiakon nach Konstantinopel, um Abendmahlgefäße aus Silber zu besor- 
gen. Als der Archidiakon zurück war, enthüllte er in der Sakristei Kelch und 
Patene, um sie dem Heiligen zu zeigen und darin das Abendmahl darzubringen. 
„Doch als Theodoros die Gefäße sah, erkannte er mit seinem klarsichtigen 
Auge, wofür sie verwendet worden waren und tadelte sie als unbrauchbar und 
schmutzig (Adtög 62 toto iov Kal tà ıopatıkÂ Yvodg Ogfoiu TOV tS xp- 
EWG Kal HEUWERG gro TPÖNOV, čyeyev TODTO cc AXPEIOV xoi pvnrapòv DAPXOV). 
Der andere aber schaute nicht zum Verborgenen, sondern zum Sichtbaren hin“ 
(Tod è où npög 10 Kpurtöuevov, ÅAAÀ zpóc 10 paıvöuevov anoßA£novrog ...) und 
zeigte Theodoros, dass das Silber der beiden Stücke rein und gut gearbeitet war. 
Theodoros belehrte ihn, dass es einen anderen, verborgenen Grund zum Tadel 
der Gegenstände gibt (..., aAAA Ay pe aitia Apavııg Avnatverar to0co:), 
nämlich eine schmutzige Verwendung. Der Archidiakon brachte die Gefäße 
zurück nach Konstantinopel und fand heraus, dass das Silber vom Eimer (oí1Aa) 
einer Prostituierten stammte. 

152. ViThSy 70, Bd.1, p. 57,26-58,5: Als sich Theodoros einmal nicht im 
Kloster aufhielt, kam ein Fremder, der um Aufnahme bat. Der Abt des koi- 
nobion erlaubte ihm, sich im martryrion des heiligen Georg aufzuhalten. Der 
Besucher aber trug, als er in der Kirche schlief, in seiner Tasche ein Stück 
Schweinefleisch. In jener Nacht erschien Theodoros der Heilige Georg (Kai tñ 
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vokti Ereivn &pdvn tà cí ô TOD Xpıotod udprug Teopyıog) und berichtete ihm 
über die Ereignisse im martyrion. Darauf entsandte der Heilige einen Boten in 
seine Heimat, um den Fremden zurechtzuweisen. 

153. ViThSy 73, Bd. 1, p. 26-58,5: Theodoros empfing einmal einen mit der 
Gabe der Vorausschau ausgezeichneten Wüstenheiligen (... 6xe6s&oto npoopa- 
tıköv Kol Gytov ...) namens Antiochos, der sich auf dem Rückweg von Kon- 
stantinopel in Richtung Osten befand. Ihnen beiden wurde die Lebensweise des 
anderen offenbart (AzekoAX6o0n 62 abt koi tà ócio Otoóópo tà ep) oÄÄ0- 
Xov). Theodoros erzählte seinen Brüdern, dass er in der ganzen östlichen Wüste 
noch nie einen so würdevollen Diener Gottes wie Antiochos gesehen oder ge- 
hórt habe. Jener aber erzáhlte seinen Schülern, dass es bis zu diesem Zeitpunkt 
noch keinen so heiligen Mann wie Theodoros gegeben habe. Gott habe ihm 
nämlich seine Lebensweise gezeigt (Eösı&s yáp uo ô 0£óc tà nepi adTod). 


E. Inspirations- und Berufungsoffenbarungen sowie 
Ermutigung zu Glaube und Askese 


154. ApAl, Ephraim 1, PG 65, col. 168B: „Ephraim war noch ein Kind, als er 
ein Traumgesicht sah oder auch eine Vision. Aus seiner Zunge spross ein 
Weinstock empor, wuchs und erfüllte alles, was unter dem Himmel existierte, 
und war äußerst fruchtbar. Es kamen alle Vögel des Himmels und aßen von der 
Frucht des Weinstockes, wobei sich die Frucht, die sie wegpickten, verviel- 
fachte“ (IIaiótov fv ó aßßäs ’Eppain koi eióev óvap sir oov Öntaolav, A åvA- 
Oev Aunsrog Ev t yAóoon adrod, Kal adEnos, Kal EnArpwos nücav mv Dt 
obpavóv, EÜKAPTLOG závvu- xoi HPXoVTo závta tà erem TOD oùpavoĵ, Kal Do 
EK TOD Kaprod tc Aun&lov- xol npòc ô T[o0tov, Ente6valev 6 Kaprnög adräg). 
155. ApAl, Ephraim 2, PG 65, col. 168B-C: Ein heiliger Mann sah in einer 
Vision (... eide tis t&v Aylov v öpduarı ...), dass auf Befehl Gottes eine Truppe 
von Engeln vom Himmel herunterkam, die eine Schriftrolle (xegaAtöo) in den 
Händen hielten. Die Engel fragten einander, was es bringe, dies zu überliefern, 
und die einen sagten dies, die anderen etwas anderes. Sie gaben aber auch 
Antworten auf die Frage und sagten, dass wahrlich alle heilig und gerecht seien. 
Und trotzdem könne dies keiner übernehmen, außer Ephraim. Und der heilige 
Mann sah, wie sie die Rolle Ephraim übergaben. Und als er am Morgen auf- 
stand, hörte er, wie Ephraim sein Werk verfasste, indem aus seinem Mund 
gleichsam eine Quelle hervorsprudelte, und er erkannte, dass die Worte, die 
durch die Lippen des Ephraim flossen, vom heiligen Geist kamen. 

156. ApSy VII 52, Bd. 1, p. 382-386: In der Thebais lebte ein Mönch, der die 
Gewohnheit hatte, jeden Abend seinen Schüler zu unterrichten und ihn nach 
einem gemeinsamen Gebet schlafen zu schicken. Einmal schlief er während des 
Redens selber ein. Der Schüler wartete aber, bis der Mönch wieder erwachte, 
um danach mit ihm das Gebet zu verrichten. Als er dasaß und wartete, wurde er 
vom unreinen Gedanken versucht, sich schlafen zu legen, obwohl sein Lehrer 
ihn noch nicht entlassen hatte. Er strengte sich an, diesen Gedanken zu ver- 
treiben und hielt sich wach. Sieben mal wurde er auf diese Weise versucht, und 
jedesmal widerstand er dem unreinen Gedanken. Als der Mönch erwachte und 
seinen Schüler fragte, warum er sich nicht schlafen gelegt oder ihn geweckt 
habe, gab dieser als Grund an, dass er noch nicht von ihm entlassen worden war 
und er ihn nicht ärgern wollte. Darauf verrichteten sie gemeinsam das Mor- 
gengebet, und der Mönch entließ den Schüler, setzte sich alleine hin und geriet 
in Ekstase (koi oc Kadnrar kað’ éavtóv, yiveraı Ev EKotdoeı, Kal i600 ...). Eine 
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Gestalt zeigte ihm einen strahlenden Ort mit einem Thron, auf welchem sieben 
Kränze lagen. Als der Mönch fragte, wem dies alles zugedacht sei, antwortete 
die Gestalt, dies sei für seinen Schüler. Sowohl den Ort als auch den Thron habe 
Gott ihm geschenkt, als er die Welt verließ. Die sieben Kränze aber habe er in 
dieser Nacht erhalten. 

157. ViDanSt 21, p. 21,18-23,4: Daniel geriet in Ekstase und sah eine überaus 
große Wolkensäule, die ihm gegenüber stand (’Evvastoög 8$ ypóvou napgA0óv- 
toc, orep £v ékotócet yevópevog ó 600AX0c Tod Oso Di Zen Eva ovÓAov veoéAnc 
rauey&on Avrıkpvg ab100 iotáuevov ...). Zuoberst auf der Säule befand sich der 
heilige Symeon, und direkt neben ihm standen zwei ehrwürdige, weißgekleidete 
Jünglinge. Dann hórte er, wie ihn die Stimme des heiligen Symeon zu sich rief. 
Als Daniel ihn fragte, wie er diese Hóhe erklimmen solle, befahl er den beiden 
Jünglingen, hinunterzusteigen und Daniel auf die Sáule zu begleiten. Als Daniel 
oben ankam, umarmte ihn Symeon und küsste ihn. Dann wurde Symeon von 
anderen Gestalten herbeigerufen und in die Höhe gehoben. Daniel ließ er mit 
den beiden Männern auf der Säule zurück und verschwand. Dann hörte Daniel, 
wie Symeon sagte: „Steh fest und sei tapfer“. Als Daniel wieder zu sich ge- 
kommen war, erzählte er dies seinen Gefährten (Koi eig &avıov yevöuevog, 
Eänysito toig mànoíov adrod). Diese rieten ihm, die Lebensweise des Symeon zu 
übernehmen und auf die Säule zu steigen. 22, p. 23,5-24,18: Zur gleichen Zeit 
befand sich Sergios, ein Schüler des Symeon Stylites, auf dem Weg nach Kon- 
stantinopel, um Kaiser Leon den Tod des heiligen Mannes mitzuteilen und ihm 
sein Fellkleid zu überbringen. Als Sergios auf dem Weg mit den anderen 
Schiffsreisenden Daniel besuchte und vom Tod des Symeon berichtete, erzählte 
ihm Daniel seine Vision (Kal £v tà d1ad&ysodaı adrodg Kal AKodoaı TOV oov 
tod Ogo0 Aavını nepì tfjg TEAEIWOERG TOD Aylov Lvusßvog &inysltaı tr]v Ontaotav 
tÔ Zepylo ...). Darauf übergab ihm Sergios das Fellkleid des Symeon. 

158. ViDanSt 23, p. 25,1-21: Sergios, der nunmehr bei Daniel lebte (s.o. 157), 
sah in einem Traum, dass drei Jünglinge zu ihm kamen (kai eióev 6 Xépytog 
&vónviov toióvóe, óc £A06vvov ófj0zv tpiðv veavioK@v npòç abtóv ...). Sie be- 
fahlen ihm, aufzustehen und Daniel mitzuteilen, dass die Zeit seiner Askese in 
der Kirche abgelaufen sei. Er solle nun voranschreiten und seinen Kampf be- 
ginnen. Nachdem Sergios aufgewacht war, erzählte er Daniel, was er gesehen 
hatte (O ö& ói&yepOelc óuyricato tò ópa02v adt). Dieser antwortete, der Herr 
habe ihnen klar offenbart, was nun zu tun sei. Denn der Traum, den er gesehen 
habe, stimme mit der Vision überein, die er gesehen hatte (... todto yàp TÒ dvap 
0 elév cov f| edAaßsıa Apuötreı kai t óntaoíq ñ eióov). 

159. HiMo 8,33-34, p. 59,10-60,12: Apollo nahm einen Räuberführer und 
gefürchteten Mórder mit in die Wüste und versprach ihm, Gott darum zu bitten, 
all seine Sünden zu vergeben. „Als es aber Nacht wurde, befanden sich beide 
plötzlich in einem Traum im Himmel (Qs 82 Å wd& énéotn, koi ën åupótepor 
ovo kar óvap Zu oópavà Toav ...) vor dem Tribunal Christi und sahen Engel 
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bei den Gläubigen vor Gott niederkniehen. Als auch sie niederfielen und ihr 
Haupt vor Christus beugten, vernahmen sie die Stimme Gottes“ (... qovr| npög 
adrodg &£yéveto Tod ®eod ...), die fragte, welche Gemeinsamkeit Licht und 
Finsternis haben, was der Gläubige mit dem Ungläubigen teile und warum der 
Mörder direkt neben dem Gerechten stehe. Er (Apollo) aber solle abtreten, 
dieser Spätgeborene sei ihm nämlich als Schützling anvertraut worden. „Sie 
sahen und hörten noch viele andere Wunder, welche Worte nicht auszusprechen 
und Ohren nicht zu hören wagen (&AXa te nAunorda Oaúuata ióóvteg TE Kal 
dKodoavzes ü oUte Aödyog ToAud Ppdonı otte oc dKodooı), und wenn sie auf- 
wachten, erzáhlten sie den Anwesenden davon. Diese aber waren überaus er- 
staunt, wenn beide von der gleichen Vision berichteten“ (dadna 88 návrac eiyev 
&Ea(ciov 10 Ev Öpana åupotépov óuyouuévov). Der Mörder blieb nun bis ans 
Ende seines Lebens bei den Asketen und führte ein Leben voller Reue. 

160. HiMo 10,4, p. 76,10-77,9: Patermuthios war ein Räuber, der heidnische 
Gräber schändete und berühmt war für seine Übeltaten. Eines Nachts hatte er 
vor, ein Kloster zu plündern. Er kletterte auf das Dach des Klosters, fand aber 
von dort aus weder die Möglichkeit, in die Vorratskammer einzudringen, noch 
sich zurückzuziehen. Aus diesem Grund blieb er bis zum Tagesanbruch auf dem 
Dach. Als er dabei ein wenig einschlummerte, sah er im Schlaf einen König, der 
zu ihm sagte (... juxpóv 62 àpunvócag ópG deep Paoéa tivà Aéyovta. our 
Katà todg Uzvouc ...), er solle aufhören, seinen Eifer den Gräbern und Ver- 
brechen zuzuwenden. Doch wenn er das Gewand der Tugend und ein Heer aus 
Engeln erhalten möchte, werde er ihm dies gewähren. Mit Freude willigte der 
Räuber ein. Der König zeigte ihm eine Truppe von Mönchen und forderte ihn 
auf, diesen vorzustehen. Von diesem Augenblick an war Patermuthios bekehrt. 
161. ViloEl 6,50—94, Bd. 2, p. 351,26-352,24: Ioannes erzählte seinen Gefähr- 
ten folgende Geschichte: Als er mit ungefáhr fünfzehn Jahren noch auf Zypern 
(und noch nicht in Alexandreia) war, sah er eines Tages im Schlaf eine junge 
Frau (..., 0g0pó £v må kað’ Unvovg xópnv twà ...), welche heller als die Sonne 
und über das menschliche Verständnis hinaus leuchtete. Sie kam, stellte sich vor 
sein Bett, und stieß ihn in die Seite. Ioannes wachte auf und sah sie wahrhaftig 
dastehen und dachte, sie sei nicht jene Frau (aus dem Traum) (£&unvog yevópe- 
vog 0sopó adııv Ev dAn0síq £ctócav kai £vónca. uf eivai adııv yovatka). Er 
bekreuzigte sich und fragte sie, wer sie sei und warum sie es gewagt habe, bei 
ihm einzutreten, während er schlief. Sie trug einen Kranz von Ölzweigen auf 
dem Kopf und sagte mit strahlendem Gesicht und lächelnden Lippen, sie sei die 
erste Tochter des Kónigs. Als Ioannes dies hórte, verbeugte er sich sofort vor 
ihr. Dann versprach sie, ihn vor den König zu führen, vorausgesetzt er erkläre 
sie zu seiner Freundin. Niemand außer ihr habe nämlich so viele Rechte vor 
dem König wie sie, denn durch sie sei er in einem Körper auf die Welt ge- 
kommen, um die Menschen zu retten. Nachdem sie dies gesagt hatte, ver- 
schwand sie (kai tata einodoa Apavıg &y&vero). Ioannes kam wieder zu sich 
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und verstand sogleich die Vision (yò ov eig éuavtòv 210v ovviika tò Ópapa 
...). Zu den anderen sagte er, dies sei die Nächstenliebe und Barmherzigkeit, 
deshalb habe sie auf dem Kopf Ölbaumblätter getragen. Denn wahrhaftig habe 
das Mitgefühl zu den Menschen und die Barmherzigkeit den Herrn zum Men- 
schen gemacht. Sogleich kleidete er sich an und ging zur Kirche. Auf dem Weg 
dorthin traf er einen frierenden Mann. Diesem schenkte er sein Ziegenfell und 
sagte bei sich: „Dadurch werde ich verstehen, ob die Vision, die ich gesehen 
habe, wahr ist oder dämonisch“ (1600 v rop yvwoonaı, ei pa àAn0T|g otv n 
örtaota, Ñv eióov, 1j Sauuoviwöng). Als er noch nicht einmal die Kirche erreicht 
hatte, wurde die Wahrheit der Vision bezeugt. Denn auf einmal stand eine 
weißgekleidete Gestalt vor ihm (kai tfjg óAm0síag naprupobonc, ott tiv 
&kkAnoíav xaté£Aapov, koi £&a(ovngo ovvavtýoag poí tis AEVKOPÖPOg ...), die ihm 
einen Sack mit hundert Goldmünzen reichte und sagte, er solle ihn nehmen und 
verwenden, wie er wolle. Aus Freude nahm er den Sack, drehte sich aber so- 
gleich wieder um, um ihn der Gestalt zurückzugeben. Dies war allerdings nicht 
möglich, denn der Weißgekleidete war verschwunden. Darauf sagte Ioannes bei 
sich: „Dies war wahrhaftig kein Trugbild* (AX306g of r|v pavraota). 

162. ViNi 67,1—9, p. 82,1-9: Nikolaos Sionites erschien im Traum der heilige 
Geist (..., nvedua dyıov paívetar kac óvap tÔ zxpoAey0£vu 601@ NiKoAdQ, ...). Er 
zeigte ihm einen ehrwürdigen Thron und ein Priestergewand und befahl ihm, 
auf dem Thron Platz zu nehmen. Daraufhin zeigte er ihm den Altar der 
himmlischen Herrlichkeit. „Und als Nikolaos wieder aufwachte, dachte er nach 
und sagte zu sich: ‚Was mag wohl ein solches Gesicht bedeuten ?‘ (koi ótonvi- 
c0cig ô tod 0700 odos NikóAaog OwAoy(Gero Ev éavtÂ, Aéyov: „tig Av etn n 
rogürn Ööntaota;“). Er stand noch zur selben Stunde auf und betete in der 
Klosterkapelle. Danach wurde er von noch größerer Unruhe ergriffen wegen 
der dunklen Vorahnung, die ihm zugetragen wurde, und er beschloss, das Ge- 
sicht gänzlich für sich zu behalten und es niemandem zu erzählen, bis der 
Zeitpunkt seiner Vorsteherschaft und des göttlichen Segens kommen würde“ 
(..., Kal EpbAattev TO papa Ad zavtóc, undevi £inynodnevog, Eng ótou Epdauoev 
aùtòv Å tota atr] Ev8okog Eniotaota Kal tod Osod eBAoyta). 68,1—8, p. 82,10-17: 
Drei Monate später wurde Nikolaos zum Bischof geweiht. 

163. ViPa 5,13-17, HALKIN 1982, p. 13,13-17: „In der Nacht, nachdem 
Pachomios für würdig erachtet wurde, das Mysterium zu empfangen [nachdem 
er getauft worden war], sah er einen Traum. Er sah sich selbst, wie er durch Tau 
aus dem Himmel befeuchtet wurde. Und die Tropfen sammelten sich auf seiner 
rechten Hand und verwandelten sich gleichsam in festen Honig. Dann fiel der 
Honig zu Boden, und Pachomios hórte jemanden, der zu ihm sagte: ,Das, was 
geschehen ist, sollst du verstehen, danach ist es deines‘“ (Tfj 68 vurt fj katn- 
Eydt rop pvotnpíou évónviov siósv. EBAene yàp £avtóv kataópociuóusvov 
odpavödev- xoi tc ópócou ovvaydsiong Za) trjv 6e&xv adToD yetpa Kal yevouévng 
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oc OTEPEOV uéM Kal Ent yis xeoóvtoc TOD uEALTOG, NKovoE tivo A&yovrog gro: 
«Tò yevöusvov oDveg' Éotai yàp cot uetà TaDra»). 

164. ViPa 129, Ham 1982, p. 61,28-62,9: Orisios, der Nachfolger des 
Pachomios und Abt seines Klosters, betete zu Gott, er möge ihm jemanden 
zeigen, der fähig sei, im Kloster wieder Ordnung herzustellen. Noch in der 
gleichen Nacht sah Orisios in einem Traum zwei Betten (tfj voxt Exeivn év 
&vonvío Dier 000 xpafárovc). Das eine war schön, aber alt. Das andere war 
schön und stark. Und es wurde ihm verkündet (Kai ypnuacíGevot obtoc aùtÂ:), 
er solle sich auf dem starken Bett ausruhen. ,,Und in seinem Geist erkannte er, 
dass dieses Bett Theodoros war, der früher immer ein Herz und eine Seele mit 
Pachomios war“ (Zvviike 68 adtika tÔ nvednarı Osó8opov sivo tóv Kpaßarrov 
EKEIVOV, TÖV NOTE uetà TOD ueydAov IIloyoopíoo ópóyvyov, ...). Am nächsten 
Morgen versammelte Orisios alle Äbte und verkündete, er selber trete zurück 
und setze Theodoros als seinen Nachfolger ein. 

165. PaThll 14, p. 104,19-37: Als der junge Theodoros einmal die nächtlichen 
Gebete verrichtete, war er noch ganz benommen vom Schlaf und fing an, im 
Kloster herumzuwandeln. Da es Nacht war und ihn niemand sehen konnte, 
betete er bloß ein wenig. Dann beschloss er, sich ein bisschen auszuruhen. „Er 
setzte sich an die Tür der Klosterkirche und schlief, bloß um das natürliche 
Verlangen seines Körpers zu erfüllen. Da stellte sich ein Engel des Herrn zu 
ihm, weckte ihn auf und sagte: ‚Folge mir!‘“ (Kadioag napà tjv 00pav tfj £v tà 
uovaornpio ExkAnolag ékáðsvõev, uövn TH tfjg force Avaykı] TO ikavóv TOL@V. 
Koi AyyeXog Kuptou motàs óujyeipgv aùtòv AÉyov: „AkoAoVdsı por“). Theo- 
doros stand auf und folgte dem Engel in die lichterfüllte Kirche. Dort, wo die 
Priester ihre Dienste zu vollbringen pflegten, sah er eine Gruppe versammelter 
Engel, und er wurde von großer Furcht ergriffen. Einer der Engel rief ihn 
herbei, und als er herantrat, gab ihm ein anderer, hell erstrahlender Engel, eine 
unbekannte Speise. Er machte Theodoros Mut und befahl ihm, die Speise im 
Mund auflösen zu lassen. Theodoros aß die Speise und wurde von einem 
fremdartigen Geschmack überrascht. Gleichzeitig sah er, wie das Licht und die 
versammelten Engel hinausgingen. Er aber war drin und strebte danach, mit 
Pachomios zusammenzusein, erfüllt von Freude und Glück. „Und als er ihm 
[Pachomios] dies mit einem Lächeln erzählte, sah er aus der Offenbarung sein 
Verborgenes hervorschimmern (Koi tadra oot myoúuevos our. tà xpunztà 
adrod ¿é Anokardweog Pérov, Ev tÂ AoXctv Eusıöta). Von diesem Tag an wurde 
er von Gott immer wieder durch Offenbarungen geehrt“ (xol åm Exetvng fig 
Nu&pag cvveyôðv AnoKaAdyEnv napà Tod Kvpiov N&L0dro). 

166. ViPo 12, p. 11,15-12,5: Nachdem der Bischof von Gaza gestorben war, 
kamen die Stadtbewohner zu Ioannes, dem Erzbischof von Kaisarea, und baten 
ihn, einen würdigen Nachfolger einzusetzen. Ioannes ging auf ihre Bitte ein und 
verordnete sogleich ein Fasten. Drei Tage später hatte er eine Offenbarung über 
den berühmten Porphyrios (Akoboag 88 £00éoc Exripv&e vnotelav, Kal petà tpeig 
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Nu&pag dxeKáAuyev opt ó kópiog nepi TOD Ooëtuou IIoppvpiov ...). Darauf 
sandte er dem Bischof von Jerusalem einen Brief mit dem Auftrag, Porphyrios 
nach Kaisarea zu schicken. 

167. ViPo 13, p. 12,6-13,2: Als Porphyrios vom Schreiben des Erzbischofs aus 
Kaisarea hörte (s.o. 166), rief er Markos Diakonos zu sich, um mit ihm beim 
heiligen Kreuz zu beten, da dies für lange Zeit die letzte Gelegenheit sei. Als 
Markos ihn nach dem Sinn seiner Worte fragte, antwortete Porphyrios, dass er 
die vergangene Nacht den Retter gesehen habe, der ihm sagte (Tfj xapgA0006y 
voKti eióov tòv cotjpa Aéyovtiá uov), er solle das Gut, das er ihm anvertraut 
hatte, zurückgeben. Er wolle ihn nàmlich mit einer Frau vereinen, die einfach, 
aber von gutem Charakter sei. Er solle sie aufnehmen und schmücken, damit sie 
ihre frühere Armut vergesse. Wenn sie auch unbedeutend sei, so sei sie dennoch 
nicht seine Feindin, sondern seine rechtmässige Schwester. Porphyrios solle 
sorgfáltig damit umgehen, wenn er einmal eine Frau habe und ein Haus be- 
wache, damit er nicht Reichtum durch Ungerechtigkeit, Gewalt oder Gesetz- 
losigkeit anháufe. Denn wenn er sie betrübe, würde er auch ihn erzürnen. Er 
solle zuversichtlich sein, dann werde sich für ihn alles wider Erwarten ereignen. 
Dies, so sagte Porphyrios, wurde ihm in der vergangenen Nacht von Christus 
offenbart (Tata uor 6 deonörng Xpiotóc &ór]Acosv Ev tfj napeAdodon vorr ...). 
168. PrSp 66, PG 87.3, col. 2917A: Über Abbas Theodosios den Hesychasten 
wird berichtet, dass er sagte: „Bevor ich Einsiedler wurde, habe ich in einer 
Ekstase folgendes gesehen (IIpó rop Novyaoccı Asap yeyovag v ékotóosi): 
einen Jüngling, dessen Gestalt über die Sonne hinausreichte, der mich an der 
Hand hielt und sagte: ,Sieh, was du zu bekámpfen hast'. Und er führte mich in 
ein Theater, dessen Grófe ich nicht schildern kann. Da sah ich, wie das Theater 
mit Männern gefüllt war. Der eine Teil von ihnen trug weiße Kleider, der andere 
bestand aus Äthiopiern. Und als er mich in die Arena des Theaters führte, sah 
ich einen hässlichen und riesengroßen Äthiopier, dessen Kopf bis zu den Wol- 
ken reichte. Dann sagte mir der Jüngling: ‚Mit diesem musst du kämpfen‘. Als 
ich aber den Mann sah, fürchtete ich mich und fing vor Schrecken an zu zittern 
(..., 6£0.1áoac Np&dunv tp£ueıv, xol karanıntteıv ...). Dann fragte ich meinen 
Führer: ‚Welcher sterbliche Mensch besitzt die Fähigkeit, mit diesem zu 
kämpfen ?‘ Er aber antwortete: ‚Trete mit deinem ganzem Mut in die Arena ein. 
Denn während ihr einander gegenübersteht, werde ich siegen und dir den Sie- 
geskranz überreichen‘. Als ich nun in die Menge trat und wir anfingen, einander 
zu bekämpfen, kam der „Gute Sieger“ und gab mir den Siegeskranz. Und das 
Volk der Äthiopier verschwand schreiend. Die Gruppe der Strahlenden jedoch 
ließ Lobrufe erklingen und sprach mir den Sieg zu“. 

169. PrSp 105, PG 87.3, col. 2964A -B: Abbas Christophoros erzählt aus seiner 
Jugend: „Als ich die Welt verließ, hatte ich ein starkes Verlangen, in den 
Mönchsstand zu gehen. Am Tag beschäftigte ich mich mit dem Kanon, in der 
Nacht ging ich zum Gebet in die Höhle, wo der heilige Theodosios und die 
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übrigen Väter waren. Alle beichteten der Reihe nach ihre Sünden. Damals 
wurde ich in den Kanon eingeführt. Nachdem ich dies während zehn Jahren 
getan hatte, kam ich eines Tages wie gewohnt in die Höhle. Nachdem ich die 
Beichte abgelegt hatte und mich hinknien wollte, geriet ich in Ekstase und sah 
den ganzen Boden mit Kerzen bedeckt (..., y(vopo Ev £kotdoeı, xal 0gopó óAXov 
Tod onnAutov TO Zëoumoc kavónAóOv nenAnpopuévov:). Die einen waren angezün- 
det, die anderen nicht. Ich sah auch zwei Männer, die in Mäntel gehüllt und 
weiß bekleidet waren und die Kerzen beobachteten. Als ich sie fragte, warum 
sie diese Kerzen hingestellt haben und uns nicht erlaubten, zum Gebet herun- 
terzukommen, antworteten sie, dass die Kerzen vom Vater seien. Als ich sie 
fragte, warum manche Kerzen brannten und andere nicht, antworteten sie, dass 
diejenigen, die es wollten, ihre Kerzen anzündeten. Daraufhin fragte ich sie, ob 
meine Kerze brenne oder nicht. Sie antworteten, ich solle beten, dann würden 
sie meine Kerzen anzünden, worauf ich versprach zu beten. Noch während 
dieses Gesprächs kam ich wieder zu mir und kehrte zurück, doch alle waren weg 
(Kai ¿mì tvoóto tÔ Aóyo Abov sig åuavtòv, Kal oTpapeic, odöEva £0gacápnv). 
Daraufhin verließ ich das Kloster und wurde Einsiedler“. 

170. PrSp 130, PG 87.3, col. 2996 A-B: Abbas Athanasios berichtet, dass ein- 
mal ein schlechter Gedanke (Aoyıouög) zu ihm kam und er sich fragte, was 
eigentlich den Kämpfenden und was den nicht Kämpfenden zugedacht sei. Da 
geriet er in Ekstase, und es kam eine Gestalt, die ihn aufforderte, ihm zu folgen 
und ihn an einen von Licht erfüllten Ort führte, wo er ihn zu einer Säule von 
unbeschreiblichem Aussehen stellte (kai &yevöunv óg v EKotdosi, xoi r|AOsv cic 
Aéyov pot: AkoAoVdei uor xol Annyayev ue Ev twi tónQ qQotóc nenAnpopévo, Kal 
Éotno£v ue napd uíav im, He tò Eidos of Eotı ömyńoacða). Aus dem Inneren 
des Ortes vernahmen sie zahllose Stimmen, die Gott priesen. Als sie anklopften, 
hórte dies jemand, der fragte, was sie wollten, worauf die Gestalt um Einlass 
bat. Der andere aber antwortete, dass hier keiner hereinkomme, der in Un- 
achtsamkeit lebe. Wenn sie hineinkommen wollten, sollten sie kämpfen, ohne an 
irgendetwas in der vergänglichen Welt zu denken. 

171. ViSyStII 9, Bd. 1, p. 9.21—10,19: Es geschah, dass sich der kleine Symeon 
(ca. 6 Jahre alt) bei Cherubim aufhielt (die Stadtmauer am südlichen Rand von 
Antiocheia), „als der Herr [...] beschloss, ihm seine zukünftigen Güter zu zei- 
gen. Und er sah auf dem alten Mauerwerk von Cherubim augenscheinlich Jesus 
und das Volk der Gerechten, das ihn begleitete. Wer kónnte diese ehrfurcht- 
erregende und furchteinflóssende Erscheinung beschreiben?“ (..., koi ebóókn- 
c£v ô Osóc ... Dnodstdar aÙtÂ Géi nEAAöVT@Vv åyaððv tiv ånóńňavow. Kol ópG 
óg002.u0Qavóc ém tig àpyatac teiyonoriag tfjg Aeyouévng Xepovßin tòv Kóptov 
Our 'Incoóv Xpiotóv Kal tóv Aaóv tÓv kalov oov a0tQ épyouévouc. Koi de 
apa Erdimynostaı nv Evöo&ov Ereivnv Kal Ppikng yéuovoav napovoíav;). Es war 
ein unbestechliches Gericht versammelt, und das Buch des Lebens lag geöffnet 
in der Hand des Herrn. Aus dem Osten erstreckte sich das Paradies bis zu den 
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Wolken des Himmels und im Westen brodelte ein Feuersee. Der Geist, der 
folgte (tò 62 &nöuevov nveðua), kam mit dem zeigenden Finger und belehrte den 
Knaben mit vielen Worten. Er sagte ihm etwa, er solle ein gottesfürchtiges 
Leben ergreifen und sich durch das, was ihm gezeigt werde, belehren lassen. Die 
Auferstehung werde wegen der zukünftigen Wahrheit unsichtbar sein; die 
Freude der Gerechten werde sich einstellen, wenn der Herr regiere, denn die 
Schrift zeuge vom unvergänglichen Leben und das Paradies bleibe bestehen. Er 
solle erblicken, wie die Flamme der ewigen Hólle auflodert und deshalb den 
richtigen Weg wählen. „Nachdem Symeon diese über den menschlichen Ver- 
stand hinausgehende Vision gezeigt wurde, war er in das góttliche Wissen und in 
die Weisheit des Herrn eingeführt, und die Kenntnis der góttlichen Offenba- 
rungen war mit ihm“ (Taótnc toívov ts Dën vov Osopíac Geelen aðtÂ, 
cuvetíocOn tò xaióápiov sig ovv&osı kal copi Kupíou, Kal mée Osíov Ano- 
Kine ñv oov adTO). 

172. ViSyStII 40, Bd. 1, p. 39,7-40,6: Symeon „sah den Himmel von Osten her 
geöffnet und Jesus und das elektron"? in Licht und Feuer um ihn herum (Koi 
Op tòv obpavov ¿ë vatov Avoryöuevov xal tòv Kópiov ruv "Incoóv Xpictóv, 
tòv viðv TOD Oso, koi TO NAEKTPOV EV qol Kal map) ovotpegónevov KókAo 
avdrod-). Michael und Gabriel waren dabei, der eine stand rechts, der andere 
links, und ein Wolkenmeer schwamm zu Symeons Füssen wie ein leuchtender 
Porphyrteppich.* Dadurch erhielt Symeon die Kraft zu heilen. Und alle, die zu 
ihm kamen, um geheilt zu werden, sahen drei Engel des Herrn (Koi óo0ncav 
tp£ic Ayysdoı Kupíov ...). „Einer stand rechts, einer links und der dritte hinter 
Symeon. Sie hielten von Silber und Gold glänzende Schreibgeräte in den 
Händen, und auf den Auftrag des Heiligen schrieben sie jeden, der geheilt 
werden wollte, auf ein Pergament, das weißer war als Schnee.“ 

173. ViSyStII 47, Bd. 1, p. 44,3-28: Symeon sah Truppen von Engeln und den 
Herrn mit ihnen (koi ópG táypata Grilo d&yyéXov napgotóta Kal tóv Kópiov cov 
adrotg, ...). Da war auch ein weißes Pferd und ein leuchtendes Diadem in den 
Hànden der Erzengel. Damit sollte er bekránzt werden. Er wandte aber ein, das 
Wort Gottes sei in ihm, und das hárene Gewand verlasse ihn nicht, denn es 
bedeute die Ehre Gottes. Die Engel erwiderten, er solle Christus in dieses Kleid 
wie in Purpur hüllen und sich selber mit dem heiligen Geist einwickeln wie mit 
einem Prunkgewand. Symeon erwiderte, dass er wegen der Güte des Herrn 
keine Speisen des Lebens mehr zu sich nehmen werde, wenn er mit den Heiligen 
regieren solle. Darauf antwortete Christus, dass er auch darin seinen Willen 
erfüllen wolle, da er ihn mit der Hoffnung auf die unvergánglichen Güter ge- 
heiligt habe. Und die Engel bekleideten ihn über das Asketenkleid mit Glanz 
und Zauber der Heiligkeit, und sie legten ein Diadem aus Edelstein, entstanden 


742 Zum Begriff nAextpov, am ehesten als Ableitung von nA£xtop, „die gleißende Sonne“, 
zu verstehen, s. VAN DEN VEN, La vie ancienne II 49, A. 1. 
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durch den Geist des Lebens, auf sein Haupt, über dem ein Kreuz und Sterne 
glitzerten, so hell wie ein Blitz. Dann setzten sie ihn auf das weiße Pferd und 
sagten einstimmig: „Christus, Gott wird in den Himmeln und auf Erden be- 
sungen, und sein Diener Symeon, der unter den Heiligen regiert, wird siegen“. 
174. ViSyStII 65, Bd. 1, p. 56,7-57,7: Als der junge Symeon loszog, um sich auf 
dem nahen Berg niederzulassen, erinnerte er sich an Elias, der im Fellkleid auf 
den Berg ging, an Ioannes Prodromos in der Einóde und vor allem an den 
Herrn, der auf dem Ölberg wachte. „Als er über diese Dinge nachdachte, sah er 
Jesus selber mit einem Heer von unzáhligen Engeln von diesem Berg herun- 
terschreiten (elös tòv owrijpa Xpiotóv tóv viðv TOD Oso Ev abt TÔ pc kata- 
Beßnköta ...). Er sah auch eine Wolke aus Licht, welche sich rund um die 
Bergspitze herum verteilte“, und eine Stimme forderte Symeon auf, sich zu 
beeilen und diesen Berg der Wunder zu erklimmen (So werde er nämlich von 
nun an genannt werden). Dabei zeigte die Stimme ihm einen Felsen, auf dem 
der Herr stand und auf den sich jetzt Symeon stellen sollte. Darauf war ein 
Podest, das wie die Sonne glänzte. Das waren die Geheimnisse dieser Vision 
(Koi tfjg u&v óztaoíag tà pvorýpia tata). 66,18—25, p. 57,25—58,4: Dann nä- 
herte sich Symeon der Bergspitze und verrichtete sein Gebet. Als er damit zu 
Ende war, vernahm er die Stimme eines Engelsheeres (kovos povis orpatıäg 
ayy&iov ...), das an jenem Ort einstimmig „Amen“ sang und ein steinernes 
Kreuz aufrichtete. Symeon starrte unverwandt dorthin und sah auf der Spitze 
des Berges den Glanz Gottes leuchten (Axevícag 62 ô üyıog eios ö6&av Geo A 
Er erkannte, dass dies der Ort war, der ihm gezeigt wurde, und bestieg ihn eifrig. 
175. ViSyStII 133, Bd. 1, p. 12522- 126,11: Eine Stimme aus dem Himmel kam 
zu Symeon und trug ihm auf, das Gebet zu verrichten (... oov] ZE obpavot 
yevouévn ...). Im selben Moment wurde sein Mund durch den heiligen Geist 
geóffnet, und er antwortete: ,,Du regierst über uns, Gott, und dein Sohn und der 
heilige Geist jetzt und immer und in Ewigkeit, Amen*. Von da an wusste er, 
dass er von Gott als Priester eingesetzt wurde, da er für würdig erachtet wurde, 
seine Stimme zu hóren. Wie Melchisedek auf dem Berg Tabor und wie Petrus, so 
hörte sie auch Symeon, als er in seinem dreiunddreißigsten Lebensjahr auf dem 
wunderbaren Berg stand. 

176. ViSyStII 135, Bd. 1, p. 127,13-27: Symeon fragte sich, als er die Eucharistie 
vorbereitete, ob er dies wirklich tun dürfe. Doch auf einmal sah er sich selbst, 
wie er die Liturgie verrichtete, und Truppen von Engeln, die das Aussehen von 
Eunuchen hatten (koi ópG &avtóv ...). Ihre Kleider waren weiß wie Schnee, und 
sie standen vor Symeons Säule, klatschten in die Hände und sagten dreimal: 
„Wenn jemand mit diesem Glaubensbekenntnis nicht übereinstimmt, wird er 
verdammt“. Über ihnen erschien der Herr und bestätigte die Worte mit fol- 
gendem Zusatz: „vom Vater, dem Sohn und dem heiligen Geist.“ Von diesem 
Augenblick an verrichtete Symeon mit großer Zuversicht das Abendmahl. 
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177. ViThSy 10, Bd. 1, p. 9,7-23: Der zwölfjährige Theodoros ging eines Tages 
in die Kapelle des Heiligen Mártyrers Gemellos und blieb über Nacht dort. 
„Auf einmal sah er sich gleichsam bei einem König stehen, der von einer großen 
Leibgarde umgeben war. Eine Purpur tragende Frau stand bei ihm, und der 
König sagte: ‚Kämpfe, Theodoros, damit du im himmlischen Heer den voll- 
kommenen Lohn erhältst und ich dich auf der Erde vor den Menschen ehre‘. 
Als er diese Stimme hörte, erwachte er“ (koi 0go pei Goen napaotáoryov éavtòv 
yeyovóta zpóg Bacıkda noAANg nepì aùtoð ob ong óopugopíag kal yovatkóc rop- 
Qupooopobong AUT® zxapsotnkuíac, kal i[koucev aùtoð Aéyovtog «AywviLov, 
Osóðops, tva. zéie Mod AnoAdßng Ev t obpavio orparıd, .... Tadrng tG 
Qovfjg dkoócac E&unvog £y&vero). Nach dieser Aufforderung fing er an, sich 
zurückzuziehen. 

178. ApSy XV 129, Bd.2, p. 376-378: Ein Gärtner bat einen Bruder, während 
seiner Abwesenheit auf seinen Garten aufzupassen. Als er zurückkam, war der 
Garten verwüstet, da der Bruder Tag und Nacht nichts anderes getan hatte als 
zu beten. Als der Gártner ihm Vorwürfe machte, erwiderte der Bruder, es werde 
alles wieder blühen. Als der Bruder dann sterben sollte, bat er den Gärtner, 
niemandem etwas von seiner Krankheit zu erzáhlen und seinen Leichnam in die 
Wüste zu werfen. Widerwillig tat der Gártner, was der andere von ihm ver- 
langte. Am dritten Tag nach der Entschlafung des Bruders erschien ihm dieser 
im Schlaf (Tfj oov zpirm rjuípa patveron abt xatà Todg Unvovc ó dneA0Ov npóc 
Kópiov ...). Er verkündete, dass sich Gott des Gártners erbarmen werde, so wie 
er sich auch seiner erbarmt habe. Ihm sei eine große Gnade erwiesen worden, da 
sein Kórper unbegraben blieb und mit Antonios zusammen sei. Überdies habe 
er bei Gott für ihn um Einspruch gebeten. Nun solle er gehen, diesen (irdischen) 
Garten zurücklassen und den anderen Garten bewachen. 

179. ViEu 60, p. 83,35-84,21: Als Kyrillos von Skythopolis sich in den Klöstern 
der ersten palästinischen Mönche Euthymios und Sabas aufhielt, sammelte er 
Material über deren Leben und Wirken, um später ihre Biographien zu ver- 
fassen. Als Kyrillos die beschriebenen Blätter ordnen und die Biographien 
verfassen sollte, verbrachte er ungefähr zwei Jahre in Hesychase im Kloster 
(Nea Laura) ohne von der Beschäftigung mit seiner Schrift abzulassen 
(... Éugwa nepi 000 xpövovg Ev tat rlovyáGov tí Néa XAaópq koi tfjg eig Todg 
yaptag adoAsoyxlag un Goiotápevoc). Er wusste nicht, wie er beginnen sollte, da 
er unerfahren und ungebildet war. Weil ihm die Worte und die angemessene 
Ausdrucksweise fehlten, beschloss er, die beschriebenen Blätter zu lassen und 
nur noch zu Beten und innbrünnstig zu Flehen (... koi katoAuzetv 100 yóprag 
SıevOVumde&vrog, 23 xnpoosuyfj koi denosı Depuordrn ypopnévov). Als er aber 
eines Tages auf seinem gewohnten Sitz saß und dabei die beschriebenen Blätter 
in den Hánden hielt, erschienen ihm in der zweiten Stunde des Tages, nachdem 
er vom Schlaf ergriffen worden war, die heiligen Väter Euthymios und Sabas in 
ihrem erhabenen Gewand, welches sie zu tragen pflegten (£v mâ yàp t&v Nue- 
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pôv mì tfjg ovvndovg kad&öpag Kadsot@ti uor Kal rouc XApTag ETÀ yeipag ExXovri 
nepì ógutépav &pav ts Nu&pag Emipatvovrat nor nvo Kataoysd&vrı oi Gout 
natépes E0001uóG te xoi Xófag petà otos ieponpenodg tfjg ovvýðovs adtoig ...), 
und Kyrillos hörte, wie Sabas zu Euthymios sagte: „Sieh dir Kyrillos an, er hält 
die Notizen über dich in den Hànden. Er zeigt so viel Eifer, und nun, nach so 
viel Anstrengung, findet er keinen Anfang für sein Werk*. Euthymios antwor- 
tete: „Wie könnte er auch das Werk über mich beginnen, wenn er noch nicht die 
Gnade des angemessenen Ausdrucks empfangen hat, um den Mund zu óffnen 
und zu sprechen?“ Darauf erwiderte Sabas: „Schenk ihm diese Gnade, Vater“. 
Euthymios stimmte zu, zog aus seiner Brust ein Alabastergefäß aus Silber und 
eine Sonde, tauchte die Sonde in das Gefäß ein und befeuchtete Kyrillos damit 
dreimal den Mund. „Die Flüssigkeit sah aus wie Öl, und sein Geschmack war 
süßer als Honig und wahrlich eine Offenbarung der göttlichen Worte ‚Wie süß 
ist deine Rede meinem Gaumen, süßer als Honig meinem Munde‘ [Ps 118,103], 
sodass er, nachdem er durch diese unaussprechliche Süßigkeit aufgewacht war, 
noch immer jenen Wohlgeschmack auf Lippen und Mund fühlte“ (..., ote ue Ex 
tiG APdTov Eretvng yAvxótntoc ównvioOÉvra čt iv TVEVuaTtıKtVv ékeíivnv EÜW@SLAV 
t£ Kal yAvkdımra Ent zéi yeiiéov Kal Tod oTöuarog Exovra ...). Sogleich fing er 
an, das Werk über die beiden Väter zu verfassen. 

180. Vilo 16, p. 214,10-20: Nach dem Tod des heiligen Sabas war Ioannes so 
sehr betrübt, dass er seine Zelle nicht mehr verließ. „Als er sich in solcher 
Mutlosigkeit befand und das Fehlen des Vaters beweinte, erschien ihm im Schlaf 
Sabas und sagte: ‚Sei nicht betrübt über mein Hinscheiden‘“ (aðtoð roívov Ev 
Toladrn yeyovótog dOvuníg xol tùv TOD narpög otápnoiv óókpuciw Opmvoóvrog 
&nipaíverat kað’ Ürvoug ó natr)p nuóv Xápac Aéyov: un Avzn0fjc, nätep Toávvn, 
nepi tis ¿ufs TeAevriig). Wenn sie auch durch den Körper getrennt seien, so sei 
er doch im Geist mit ihm. Als Ioannes ihn aufforderte, den Herrn zu bitten, auch 
ihn bei sich aufzunehmen, sagte Sabas, dies sei nicht móglich. Es werde námlich 
eine Prüfung über die Laura kommen, und Gott wolle, dass Ioannes dann noch 
lebendig sei zum Trost und zur Stárkung von denjenigen, die für den Glauben 
kämpfen. Als Ioannes dies gesehen und gehört hatte, wurde er wieder fröhlich 
... (tata 180v Kal dKkodoag ô 0gonécioc TIoévvng epp uEv yEyovev ...). 
181. ViMa 8, Bd.2, p. 259,5-13: Als Martha den nächtlichen Gottesdienst 
vollendet hatte, schlief sie ein und wurde durch die Erscheinung des Ioannes 
Prodromos geehrt (..., Kai 9zvóoaoa, ts adTod £upavstag katadıodtan ...). Bei 
ihm war Timotheus, der Schüler des Paulus, und die beiden unterhielten sich. 
Dann versprach Ioannes ihr, sie immer im Namen Gottes zu beschützen, ihr 
vorzustehen und sie nie im Stich zu lassen. Martha erwachte in Furcht und 
Schrecken und lobte Gott (Awrypnyopricaca 88 Ev póßo xol tpóuo &öd&aLe tòv 
Ov). 

182. ViSa 80, p. 186,4-14: Genarus, eine fromme Frau, wollte zwei Vorhänge 
weben lassen, den einen für das Kastellion, den anderen für die Hóhle des 
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Sabas. Als alles zur Herstellung der Vorhänge vorbereitet war, erschienen die 
Weberinnen nicht wie verabredet. Da Genarus darüber sehr betrübt war, er- 
schien ihr im Schlaf der selige Sabas (ts 68 Invdpovg ogóðpa Avnovusvng paí- 
vetat op kað Üzvouc ó nakapiıng Zaßag ...), der sie tröstete und ihr auftrug, 
am nächsten Tag nach den Weberinnen schicken zu lassen. Sie würden nämlich 
kommen und die Arbeit vollbringen. Den Weberinnen erschien das gleiche 
Gesicht, denn sie hatten durch ihr Wegbleiben Gottes Zorn auf sich gezogen 
(Eupaviletar Aë npwlag 8$ Kal toic yepótoig uolos, dyavaktóv £i Ti rot Epyov 
àvapoAf). „Am nächsten Tag kamen alle voll Freude und Mut und erzählten 
einander die Visionen“ (npwiag 62 yevouévng NAdov nücat Ueré yapäg Kal npo- 
Ovpíag dimyoduevar AAANAuıG tàs Órtaocíac). 

183. ViSySa 1697C-1700A, p. 72,23-73,14: Nachdem Symeon und loannes 
zwei Jahre in der Wüste verbracht hatten, wurde Symeon von Gott darüber 
unterrichtet, dass seine Mutter nun nicht mehr betrübt sei seinetwegen. Er sei 
ihr nämlich in der Nacht erschienen (..., ötı Ouroc otv N up adrod ep) 
adTOD Kal ótt Palveraı or Kara vókta ...) und habe ihr im syrischen Dialekt 
gesagt, sie solle nicht traurig sein, da es ihm und Ioannes gut gehe. Sie seien in 
den Palast Gottes eingegangen und trügen einen Kranz, den ihnen der Kónig 
aufgesetzt habe, und wunderbaren Schmuck. Dann habe er seiner Mutter ge- 
sagt, sie solle auch die Eltern des Ioannes darüber in Kenntnis setzen, dass ihr 
Sohn mit ihm zusammen kämpfe. Ioannes indes sah, wie ein Weißgekleideter zu 
ihm sagte (koi ó aßBäg 52 "Ioávvng eióev An Aéygt aÙtÂ tt Aevoynpovóv-), dass 
sein Vater unbesorgt und seine Ehefrau in diesen Tagen gestorben sei. Die 
beiden erzählten einander, was sie gesehen hatten ('E&nyrjoavro oóv aAANAoıg à 
£0sópncav dpupórspoi ...) und freuten sich sehr darüber. Und von diesem 
Zeitpunkt an waren sie nicht mehr betrübt wegen ihrer Verwandten und be- 
schritten guten Mutes und entschlossen den Weg der Askese. 

184. ViSyStII 16, Bd. 1, p. 14,3-15: „Symeon erschien an der Stelle, wo er stand, 
ein schöner Knabe, der sich direkt neben ihn stellte“ (Qpan 58 aba Ev atf CH 
otáosı naic @palog tà £iógi İotáuevoç xÀnotov a0100, ...). Als Symeon erkannte, 
dass es der Herr war, fasste er Mut und fragte den Jüngling, auf welche Art und 
Weise die Juden ihn gekreuzigt haben. Der Herr zeigte es ihm, indem er die 
Arme in der Form eines Kreuzes ausstreckte und sagte, die Juden hätten ihn so 
gekreuzigt (xol Exteivag tàs xeipag 6 Kóptoc otavposiððç bredsıev abo). Er 
aber solle stark und tapfer sein. Damals verstand Symeon nicht, warum er ihm 
dies sagte. Erst im Nachhinein wurde ihm klar, dass er ihm das Bild des Kreuzes 
wegen seines Stehens (auf der Sáule) und der dafür erforderlichen Geduld 
zeigte. 

185. ViSyStII 28, Bd. 1, p. 29,3-14: Als alle Brüder über die Bibelkenntnisse 
des jungen Symeon staunten, sagte ein Priester des Klosters, in dem sich der 
Knabe aufhielt, er habe im Schlaf eine Kraftgestalt herannahen sehen, die in der 
rechten Hand einen Honigstab hielt und sagte, sie sei gekommen, um ihre Liebe 
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an diesem Knaben zu erfüllen, damit er gestärkt werde (Eióov yàp orjuepov Zu tà 
Ürvo pov SbVanıv TAPAYEvouEVNV koi katéyoucav peMikýpiov Ev t 661 yel xal 
Aéyovcav: „TÀv kotvovíav ts åyánng uov NAdov nAnp@ooı eig tò naıdiov toto 
Tod otepgG oq a1). 

186. ViSyStII 35,11-21, Bd. 1, p. 34,10-20: Nachdem Symeon in nächtlichen 
Träumen von Dämonen angegriffen worden war (vgl. 473), „erblickte er einen 
Priester, ein heiliger Diener der himmlischen Altáre, der in den Händen ein 
Gefäß mit dem Körper und Blut Jesu hielt. Der Ort wurde von einem wohl- 
riechenden Räucherwerk erfüllt, und Symeon musste dem Priester geloben, 
niemals den Listen des Körpers in den Träumen zu unterliegen“ (Toca einov 
eldev dytov Asıtovpydv Ex tv Avadev Ovowaotnpiov npsofótspov, pépovta Zu 
ppo) notýpiov Aylag óó£ng Tod cotnpíou cópatog Kal ailatog Tod Kuptoun Dudu 
'Inoo0 Xpiot090, xol 6 tónoc nANPNG yéyovg Kanvod £0o6(ac, xoi ETIOTWOATO TÒV 
tod Oeod oov u£oit£Ócac ÖPK@ uÀ droninte oU010v NOTE tolg TOD évunvíov 
Epyoıg Tod omuarog ...). Dann gab der Priester Symeon zum Schutz von Seele 
und Körper die lebensspendende Kraft und sagte: „Sei stark und tapfer 
[Jos1,18].* 

187. ViSyStII 60,22—33, Bd. 1, p. 54,6-17: Als die Perser die Gegend verwüs- 
teten und die anderen Brüder aus Angst das Kloster verlassen hatten, streckte 
Symeon die Arme zum Himmel und betete zu Gott, er móge die Gottlosen 
vertreiben. Sein Gebet wurde erhórt, und Symeon verharrte drei Tage lang in 
Gebet und Gesang. Dann kam die góttliche Gnade über ihn und überschüttete 
ihn mit dem Wohlgeruch, der sein Kleid nie wieder verließ (..., NAdev 1 Oesia 
xapız xoi &&£yee nAfdog £Xatou Hüpou Ebwölag ém TO tpiyıvov atto Évóvpa ...). 
Als Symeon schon glaubte, er werde nun für immer auf diese Weise in Hesy- 
chase verbringen, sah er zwei Engel, der eine rechts, der andere links (rjovyáGew 
..., Kal ópQ 800 t&v Aylov &yyéXov ...), die ihn ermutigten und ihm versicherten, 
ihm beizustehen. 
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188. ApSy IX 6, Bd. 1, p. 428-430: Markos, der Ägypter, verließ während 30 
Jahren nie seine Zelle, wobei ihm das Abendmahl regelmässig von einem 
Priester gebracht wurde. Eines Tages führte der Teufel Markos in Versuchung 
und schickte, unter dem Vorwand des Gebets, einen Besessenen zu ihm (..., koi 
napeokevacé tiva daruovißöuevov AnsAdelv npóc tòv yEpovra npopáosı npoosu- 
xs). Dieser versuchte, Markos zu überreden, den Priester nicht mehr zu 
empfangen, da dieser ein Sünder sei. Markos aber hórte nicht auf ihn, sondern 
verrichtete ein Gebet und trieb den Dámon vom Besessenen aus. Als dann der 
Priester kam, empfing Markos diesen mit Freude, und weil Gott seine Recht- 
schaffenheit sah, schickte er ihm ein Zeichen (16v Gë 6 0£óc tùv AKkaklav TOD 
yépovtog £ógi6gv oot tı onleiov): Gerade, als sich der Priester zum Altar begab, 
sah Markos, wie ein Engel aus dem Himmel kam und die Hand auf seinen Kopf 
legte (Eióov &yygXov Ex TOD oópavoo katspyóuevov, kai Zeg trjv yeipa ato siç 
Tv KepaAnv Tod kAnpikoO ...). Und der Priester, der gerade das Abendmahl 
verrichten wollte, wurde gleichsam zu einer Feuersäule (koi &yéveto ó kAnpikóg 
iotáuevog eic tùv Aylav npoopopàv óc otüXoc rupóc). Markos staunte über diese 
Vision, als ihn eine Stimme fragte, warum ihn dies überrasche (’Euoö d& Oav- 
udLovrog ¿mÀ CH ópáost T(kouca povis ...); denn wenn ein irdischer König seine 
Diener nicht in schmutzigen Kleidern empfange, um wieviel mehr reinige dann 
die góttliche Macht die Diener der heiligen Mysterien, die im himmlischen 
Glanz stattfinden. 

189. ApSy XVIII 4, Bd. 3, p. 44 (= ApAI, PG 65, col. 156C- 157B): Ein Sketiote 
behauptete, das Brot des Abendmahls sei nicht der Leib Christi, sondern sein 
Abbild. Zwei Greise hórten davon und gingen zu ihm, um ihn eines Besseren zu 
belehren. Sie konnten ihn aber nicht gänzlich von der Sache überzeugen. 
Deshalb luden sie ihn noch in derselben Woche zum Abendmahl ein, bei dem 
sich, wie sie versprachen, Gott offenbaren werde. Der Sketiote willigte ein und 
betete zu Gott, er móge ihm offenbaren, wenn er sich irre. Die beiden Greise 
aber gingen in ihre Zellen und beteten zu Gott, er móge dem Sketioten das 
Mysterium offenbaren. Und Gott erhörte beide. „Am Sonntag kamen alle drei 
in die Kirche und stellten sich an einem einzigen Kissen zusammen, in der Mitte 
der Sketiote. Ihre geistigen Augen öffneten sich, und als das Brot auf den Altar 
gelegt wurde, erschien ihnen allen gleichsam ein Knabe. Und als der Priester die 
Hand ausstreckte, um das Brot zu brechen, kam ein Engel aus dem Himmel, der 
ein Messer hielt und den Knaben opferte. Das Blut ließ er in einen Becher 
fließen. Als der Priester das Brot in kleine Stücke brach, schnitt der Engel vom 
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Knaben kleine Teile ab. Und als er hervortrat, um vom Abendmahl zu nehmen, 
gab er dem Sketioten vom blutigen Fleisch. Dieser schrie auf und sagte: ‚Herr, 
ich glaube, dass das Brot dein Körper und das Getränk dein Blut ist‘. Und 
plötzlich wurde das Fleisch in seinen Händen gemäß dem Mysterium zu Brot“ 
(Kai nAnpwdeiong tfjg ZBëoudäoc HAdov tfj Kkopiakfj eig mv &kkAnoíav, Kal 
&otáOncav oi tpeig uóvot eig £v Eußpinov, uëooc 88 nv 6 yépov. 'Hvoty0ncav 82 
aùtÂv oi voepoi Oooh not, xoi öte étéðn ó Aprog eic trjv tpánečav Epatvero totg 
tpici uövorg Oc zaiótov. Kai oc éCétewev ó npeoßbtepog xAücat tòv Aprov, i600 
&yyeXog Kopíou katev é odpavod Zum uóyoipav xoi Züuoc tò noi0íov Kal 
&kévoce TÒ AA aÙtoÎ eig TO nornpiov. De 62 ÉkAacsv ô npsopotepog eig p 
uépn tòv ŭptov, xal ò dyyeXog EKontev £x TOD naðiov pkpà uépn. Kai oc anfiAdov 
Aaßelv ék x&v Ayiov pvotnpiov, $060n TÔ yEpovrı uóvo xp£a aiuatóðn. Kai iov 
&pofij0n xoi Zxpa£e Aéyov: Iloteóo, Kopie, An Ó ptos ouá coo &ottv Kal ré 
xotüpiov aij coo Zeg, Kai g00£oc £yéveto tò kp£ag £v t xeipl abto0 prog 
Kara tÒ pvotýpiov, xoi ner£ßarev eoyapiotóv và Geo). 

190. ViEu 28, p. 45,7-26: Als Euthymios an einem Sonntag die Liturgie las, 
„stand Terebon, der Sarazene, bei der Rezitation der anaphora/? neben dem 
Altar und stützte sich auf das Geländer des Altarraums. Plötzlich sah er, wie ein 
Feuer aus dem Himmel kam und sich gleich einem Schleier über dem Altar 
ausbreitete, Euthymios und Dometianos bedeckte und vom Anfang bis zum 
Ende der Doxologie des trisagion’* dort blieb (0gopei alyviörov Gr np obpa- 
vóOzv koateA00v énóvo TjmAG0n Tod Ovciactnpíou cg ém ó0óvng ...). Dieses 
Wunder sah niemand, außer die vom Feuer Bedeckten sowie Terebon und 
Gabriel, der Bruder des Chrysippos [...] (todo 82 ré 000p oddeig eidev ei ui oi 
Óvt£G Tod zupóc Evöov koi Todro ó Tepáfov koi ó Xpvoinnov dógAqóc Taßpınkıog 
...). Terebon aber wurde von Furcht ergriffen und rannte zum Ausgang. Von 
nun an stützte er sich während des Gottesdienstes nicht mehr auf das Altar- 
geländer“, sondern stand vielmehr in Furcht und Frömmigkeit direkt neben der 
Kirchentür. 

191. ViEu 29, p. 46,3-9: Während der Liturgie sah Euthymios häufig Engel, die 
mit ihm das Abendmahl feierten (EßAenev mAewtákig Todg Ayy&iovg OVAAEI- 
toupyobvtac aÙtÂ ...). 

192. PrSp 4, PG 87.3, col. 2856C: Vater Leontios erzáhlte, dass er sich in der 
Nea Laura aufhielt und eines Sonntags von dort in die Kirche ging, um das 
Abendmahl zu feiern. Als er die Kirche betrat, sah er am rechten Flügel des 
Altars einen Engel stehen (koi eiogA0Ov Yov &yyeXov xapgotóta Ev tÔ Ge 
u£peı Tod 0vciaotnpíov ...). Zurück in der Zelle, hörte er eine Stimme, die sagte, 
der Engel wohne in dem Altar, seit er geweiht wurde (xol nAdsv poi qovi| 


743 Das Gebet während der Eucharistie, s. R. F. TArr, Art. Anaphora, in: ODB 1, 85. 
744 Teil der Anaphora, s. R. F. TAFT, Art. Trisagion, in: ODB 3, 2121. 
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AEyovoa, ër Eéótov NYıdoON tò 0votaotüpiov toto, £yo émoteo0nv napauévetv 
Ev aùtÂ). 

193. PrSp 10, PG 87.3, col. 2860C: Ein Anachoret kam in die Höhle des 
Barnabas am Jordan, wo er einen auf dem Altar stehenden Engel Gottes er- 
blickte (xoi &tosA0@v Ogopet AyysAov 0200 Eot@ta &ri Tod Hvoiaornpiov ...). Als 
er ihn fragte, was er hier mache, antwortete der Engel, er sei ein Engel Gottes, 
und der Altar sei ihm seit seiner Weihung von Gott anvertraut. (Koi Aéyei ó 
&vayopntijo TO dréi: Ti soutz 8e; Aéye adr®, Ayyekög siu tod Kopíov, Kal 
åp od ñyiáoðn, &pot Znereéfn Und Tod Ozo0). 

194. PrSp 150, PG 87.3, col. 3013D -3016A: (Fortsetzung der Erzählung in 355): 
Der Papst Agapet (535-536) entließ den Bischof, der bei ihm verleumdet 
worden war, nach einer dreimaligen Vision aus dem Gefängnis und ließ ihn am 
Sonntag das Abendmahl verrichten. Der Bischof eröffnete die anaphora "^, und 
als er das Gebet der proskomide"^ verrichtete, fing er, bevor er damit zu Ende 
war, von neuem, und ein drittes und viertes mal mit der anaphora an. Da fragte 
ihn der Papst, warum er das Gebet nicht vollendet, sondern vier mal wieder von 
vorne angefangen habe. Der Bischof antwortete, der Grund dafür sei, dass er 
nicht wie gewohnt die Aussendung des heiligen Geistes gesehen habe (... oók 
el8ov katà TO cóvn0Osc tijv rop Aylov Ilveduarog Enipottnoiwv‘). Der Papst solle 
den Diakon, der das rhipidion’” hielt, weg vom Altar stellen. „Da befahl der 
Papst dem Diakon wegzutreten, und auf einmal sahen der Bischof und der Papst 
die Gegenwart des Heiligen Geistes (..., koi £00bc eióov 6 te én(okonog Kal ô 
ndnag tv TOD Aylov IIveópatog rapovotav'). Aber auch der Schleier, der auf 
dem Altar lag, wurde von alleine in die Höhe gehoben und bedeckte alle An- 
wesenden während drei Stunden. Jetzt erkannte der Papst, dass der Bischof 
verleumdet worden war.“ 

195. ViSyStII 256, Bd. 1, p. 221,20-223,4: Kurz bevor Symeon starb, versam- 
melte er noch einmal alle seine Schüler, um ihnen die Geheimnisse Gottes in 
ihm zu offenbaren (Aste, dógAqot, và Ev gol Tod Osod uuertpg GxokaAóyo 
bpiv ...). Denn derjenige, der die Geheimnisse verkünde, der das Verborgene 
kenne, der überall anwesend sei und zu allen, die ihn anrufen, komme, der habe 
auch ihm in sichtbarer Form einen weißgekleideten Mann in einem hárenen 
Gewand und von leuchtender Erscheinung gezeigt (... 6PBaAuoWavag on£ósiósg 
ifj Gun raneıvwosı Avöpa Aevyeutovotvta. ...). Als er ihn erblickt habe, sei er 
durch seinen würdevollen Anblick in Verzückung geraten (koi toütov &opakoc 
Zomm ém tf Evöoögo adrod Oo), Dann sei der Weißgekleidete mit einem 


745 S. A. 743. 

746 Vorbereitende Handlungen zur Eucharistie, s. K. ONAscH, Art. Prothesis, in: Lexikon 
Liturgie und Kunst der Ostkirche, Berlin 1993, 321 f. 

747 Liturgischer Fächer zum Schutz des Abendmahls, s. M. M. Mawoo, Art. Rhipidion, in: 
ODB 3, 1790. 
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heiligen Gefäß in den Händen durch die Lüfte zu ihm geschwebt. Im Gefäß sei 
so etwas wie Reis gewesen, der so weiß war, wie er ihn noch nie zuvor gesehen 
hatte. Dreimal habe der Mann mit einem Löffel davon genommen und in seinen 
Mund gegeben. Und seither habe er ihn bis heute jeden Sonntag nach der 
Liturgie gesehen, wie er mit dem heiligen Gefäß zu ihm kam und ihn mit dieser 
Speise ehrte. 

196. ViThSy 80, Bd. 1, p. 67,10—68,11: Als Theodoros eines Tages das Abend- 
mahl verrichtete, beobachtete der Bruder Iulianos, wie sich das Gesicht des 
Heiligen veránderte und wie nie zuvor leuchtete und erstrahlte. Als er Theo- 
doros nach dem Grund dafür fragte, erzählte ihm dieser unter Schweigepflicht, 
dass er sich wegen einer Vision so gefreut habe (ötav 0sopíjc ue yatpovra Oé 
tfjg tpookojuófic, yivocke Ort And Ontaoíag yoípo). Er habe nämlich bei der 
Vorbereitungen zur Eucharistie gleichsam einen wahrhaftigen, überaus leuch- 
tenden Stern auf das Heilige Abendmahl herunterkommen sehen. Wenn er dies 
erblicke, sei er glücklich und voll Freude, denn er sehe es nicht immer (ok yàp 
návtote 010 0gopó). Deshalb sei sein Gesicht auch nicht immer strahlend. Und 
wenn er es nicht sehe, dann dehne er das Gebet der proskomide’* aus, um auf 
die Schau, welche er heute gesehen habe, zu warten (..., xoi tùv Et fig 
zpookojuófjc EX tovtov énice(vo nepiuévov tv 0gopíav tavtnyv, ...). 


748 S. S. 218 A. 746. 
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197. ApAl, Arsenios 27, PG 65, col. 96C: „Es ging einmal ein Bruder zur Zelle 
des Abbas Arsenios in der Skete. Als er dort zum Fenster hineinschaute, sah er 
den Vater gänzlich wie aus Feuer (..., xai npoo&oye tà tg Hvptöog, xai Hewpei 
tòv yépovta ÖAov óc pp), Der Bruder war nämlich würdig [als Klarsichtiger] zu 
sehen (rv 88 ä&ıog 6 dógAqóc of ióciv). Als er dann klopfte, kam Arsenios 
heraus und war erstaunt, als er den Bruder sah.“ Er fragte ihn, ob er schon lange 
geklopft habe und ob er hier vielleicht etwas gesehen habe (un ti note eiósg 
$s;). Der andere verneinte. 

198. ApAl, Ioannes Kolobos 33, PG 65, col. 216A: „Ein Vater kam in die Zelle 
des Ioannes und fand ihn schlafend. Ein Engel stand bei ihm und fächelte ihm 
zu (..., &bpev adröv Kadevdovra, Kal dyyeXov rapıorduevov ...). Als der Vater 
dies sah, ging er weg.“ Ioannes aber stand auf und fragte seinen Schüler, ob 
jemand hierher gekommen sei, als er schlief. „Ja“, sagte er, „der berühmte 
Wüstenvater“. Und Ioannes erkannte, dass der Vater von seinem spirituellen 
Format war (x&v uétpov adrod), und dass er den Engel gesehen hatte. 

199. ApAl, Ioannes Kolobos 38, PG 65, col. 216D -217A: Ioannes erzählte von 
einem pneumatikos’”, der den Tod eines sterbenden Asketen voraussah und 
sich zu diesem begeben wollte, um sich von ihm zu verabschieden (s.o. 73). Er 
beschloss, in der Dunkelheit hinzugehen, damit ihn niemand sehe und ihm 
dadurch Ruhm entstehen kónnte. Als er aber am Abend die Zelle verlief, 
wurden ihm von Gott zwei Engel mit Laternen gesandt, welche ihm den Weg 
erleuchteten (..., kai 1800 k tod Oso0 xaranéumovroi 000 GyysAot petà Mapu- 
náóov ...). Daraufhin strómte die ganze Stadt zusammen und sah seinen Ruhm. 
200. ApSy IX 14, Bd. 1, p. 438 [vgl. ApAl, PG 65, col. 377C]: Als Abbas 
Paphnutios einmal unterwegs war, kam er zu einem Dorf und traf auf Leute, die 
schlecht über andere redeten. Paphnutios drehte sich um, warf sich hin und 
klagte sich selbst vor Gott an. Da kam ein Engel mit einem Schwert zu ihm (..., 
Koi 1800 dyyeAog nAO0gv Éyov poupaíav ...), der sagte, dass alle jene, die ihre 
Brüder verurteilen, mit diesem Schwert umgebracht werden. Er aber habe gut 
daran getan, nicht zu urteilen, sondern sich selber vor Gott zu demütigen, als ob 
er selber eine Sünde begangen hätte. Deshalb werde sein Name in das Buch des 
Lebens geschrieben. 

201. Vilo 24, p. 219,19-220,3: Basilina, eine Diakonissin aus der Hagia Sophia 
wollte unbedingt mit eigenen Augen Ioannes, den Hesychasten, sehen. So be- 
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schloss sie, Männerkleider anzuziehen und zu ihm in die Laura zu gehen, um 
ihm ihre Sorgen zu erzählen. Er aber zeigte sich ihr in Engelsgestalt und sagte, 
sie solle sich gar nicht bemühen, denn wenn sie zu ihm komme, werde sie ihn gar 
nicht sehen. Vielmehr solle sie geduldig sein, dann erscheine er ihr, wohin auch 
immer sie gehe, im Schlaf und höre sich ihre Sorgen an. Und was auch immer 
Gott ihm auftrage, werde er ihr mitteilen. Als sie dies hörte, glaubte sie es und 
hielt das Gesicht für wahr. Er erschien ihr nämlich abermals im Schlaf und sagte, 
Gott habe ihn zu ihr gesandt, und sie solle sagen, wenn sie etwas wolle. Darauf 
erzählte sie ihre Sorgen, erhielt eine angemessene Antwort, stand auf und 
dankte Gott. Und dem Schüler, der zu ihr kam, teilte sie die Gestalt und das 
Aussehen des Vaters mit (koi tovtov Und dyygAwfjc ónvaotac Pavepwd£&vrog aÙtÂ 
Sndo? abti AÉyov: ylvwore Ar Küv ZA0nc, ot ópüc ue p oov cvoA(c, AAAd 
UÄAAOV Onópewov kai ózou kàv óutync, Eplotauat cot kað Üzvouc Kal dkobo tà 
xapà co xal óca kàv £ußaAn uot ô Ozóc, AnayyeA® 001. tata keívr] àkoócaca 
xoi miot£00060. Öfxerar évapyóg trjv óntacíav. palverar yàp opt kað Unvovg 
Aéyov: i600 An 6 Ogóc dxéotoAxev ue xpóg oé: Andyysıhöv Hot, et c BovAN. À 68 tà 
kað éavtÀv einodoa t']v npóooopov ànókpiotv ÉAaev Kal &véotr] £0yapiototca 
tQ 0g koi fév tQ uant Tod yEpovrog tó TE oyua Kal TOV yapaxkcfjpa 
annyysılev). 

202. ViMa 32, Bd. 2, p. 277,1-12: Der Leichnam der Martha wurde drei Tage 
nach ihrem Tod zur Säule des Symeon gebracht, an deren rechten Seite sie 
begraben werden sollte. „In der Nacht, als sie hierhergebracht wurde, erschien 
aus der Überdachung der Umzäunung der Säule, als ob die Decke aufgerissen 
würde, die Heilige Martha (..., fin f| uakapía...). Sie trat stumm heraus und 
stützte sich auf zwei Brüder, durch die sie Symeon die Gebote zukommen ließ. 
Die beiden Brüder wurden von großer Furcht ergriffen, da sie wussten, dass 
Martha bereits gestorben war.“ Sie aber sagte ihnen, sie sollen sich nicht 
fürchten, denn der Herr habe sie nicht zu den Toten, sondern zu den Lebenden 
gezählt. Deshalb sei sie auch unbeschädigt bewahrt worden. Nur ihre Kleider 
seien nass von der Feuchtigkeit der anderen Leichen, zu denen sie hinunter- 
gelegt wurde. Sie sei gekommen, um ihnen das Leben zu verkünden, auf dass sie 
in Sicherheit leben und die Dämonen besiegen werden. „Nachdem sie dies 
gesagt hatte, verschwand sie von ihren Augen“ (Taöta sinoðoa, An&orn Ind t&v 
Oto) Uuéiy otv). 

203. ViMa 57, Bd. 2, p. 300,19-25: Sechs Monate nach dem Tod der Martha 
„erschien die Gnade des Herrn und offenbarte Symeon noch Größeres (..., 
éneQávn f| xápig TOD Geo tà ue(Cova onoószixvóovoa tà Ont ...). In der Mit- 
tagszeit sah er von Jerusalem her die Sonne, deren Leuchten über das 
menschlich Wahrnehmbare hinausging und mit ihren Lichtstrahlen seine man- 
dra [s. A. 752] erfüllte, und sie reichte bis zu den Händen der Seligen und sandte 
Strahlen aus.“ 
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204. ViMa 65, Bd.2, p. 307,22-27: Symeon erzählte, dass er plötzlich eine 
Sonne sah, welche über diese irdische Sonne hinausleuchtete (Koi £00£oc siðov 
WAtov, ...). Sie sei von Jerusalem her über seine Behausung gekommen und habe 
das ganze Haus mit Lichtglanz erfüllt. Und er habe einen Iberer’” gesehen, der 
zusammen mit zwei anderen Mónchen das lebensspendende Kreuz herbei- 
brachte. 

205. PrSp 37, PG 87.3 col. 2885D -2887A : Nachdem die heilige Stadt durch ein 
Erdbeben zerstört worden war, baute sie der damalige komes Ephraimios 
wieder auf. Zu jener Zeit verließ ein Bischof sein Hauptquartier und zog nach 
Jerusalem, um sich beim Wiederaufbau der Stadt nützlich zu machen. ,,Eines 
Tages sah Ephraimios im Schlaf den Bischof. Er schlief, und direkt über ihm 
stand eine aus dem Himmel ragende Feuersäule (Ev mâ oov katà Todg Ünvouc 
Ogopet 6 'Eppatwog TOV éníokonov xa0£060vta, xoi AM ab0t00 oùpavoð otÓAov 
zvupóc EPsornköta énávo adrod). Dies sah er nicht nur einmal, sondern häufig“ 
(Toöto dsaoduevog opt Got, dAAà Kal moAAdKıg ...). Erstaunt über dieses 
furchteinflóssende Wunder (tò 00610) fragte sich Ephraimios, was dies wohl zu 
bedeuten habe, denn er wusste nicht, dass der Arbeiter ein Bischof war. Aus 
diesem Grund lief er diesen zu sich kommen und erfuhr erst jetzt, wer er 
eigentlich war. 

206. ViSyStII 121, Bd. 1, p. 99,18—100,18: Symeon unterrichtete seine Schüler. 
„Als sie alle zusammen den großen Psalm ‚Selig die unerschütterlich auf dem 
Weg des Herrn gehen‘ sangen, erschien dem Heiligen der Herr (..., i500 ô 
Kópioc &pávn zo åyío ...). Er stand zu seiner Rechten und sprach mit ihm. Und 
obwohl sein Geist zur Erscheinung des Herrn hingezogen wurde (koi npóg uv 
mv Enipävsiav Tod Kupion ó voüc adTod slAxeto, ...), ging kein Wort der Do- 
xologie verloren. Über den Kópfen der Brüder sah Symeon jetzt gleichsam 
einen fliegenden Vogel, der gemeinsam mit der Bewegung ihrer Lippen lieblich 
und süß sang ('E0gópei 62 ri keqoAfjg T®v dàógX9óv ...). Dann hörte Symeon, 
wie der Herr ihn lobte: ‚Gut tust du daran, die Spatzen schön singen zu lehren‘“. 
Als die Brüder dies hörten, erinnerten sie sich an den Satz im Evangelium ‚Ihr 
seid mehr wert als viele Spatzen‘ (Mt 10,31). 
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207. ViAn 60,1-2 p. 294,3-9: „Als Antonios einmal auf dem Berg saß und in 
den Himmel schaute, sah er in der Luft jemanden emporgehen, und die Freude 
derer, die ihm begegneten, war überaus groß“ (kal yàp note táv, kaðńuevog Ev 
tà dpeı Kol àvapAévac, siðev £v TO dëm àvayóuevóv tiva, TOAANV TE tóv Anav- 
TOVT@v ywopévrnv tiv xopáv). Darauf betete Antonios, um zu erfahren, was dies 
zu bedeuten habe. „Da vernahm er auf einmal eine Stimme, die verkündete, dies 
sei die Seele des Amun aus der nitrischen Wüste“ (Kai £000 NAdev adz@ gott, 
tadrnv eivat Tod Auodv tiv yoyhv, Tod £v t Nirpia uovayod). Dreißig Tage 
später kamen Brüder aus Nitrien und verkündeten den Tod des Amun. Er war 
genau zu der Zeit gestorben, als Antonios seine Seele hatte in den Himmel 
steigen sehen. 

208. ViAn 65,1-6, p. 304,4-306,9: Als Antonios einmal beim Essen war, stand 
er auf, um das Gebet zu verrichten. „Da fühlte er, wie er im Geist entrückt 
wurde (... Oefero éavtòv åpnayévta CD Stavotag ...). Das Sonderbare war, dass er 
dastand und sich selber wie aus sich herausgehen sah und von einigen in die Luft 
geführt wurde (Koi, tò napdöo&ov, Eotwg EBAenev Eavıov Geen E&wdev Eavrod 
yıvöuevov ...). Dann sah er andere in der Luft stehen. Sie waren verbittert und 
fürchterlich und wollten ihn am Vorbeigehen hindern. Als seine Begleiter ihn 
verteidigten, fragten die anderen, ob er ihnen nicht Rechenschaft schuldig sei. 
Als sie Antonios aufforderten, von Geburt an Rechenschaft abzulegen, erwi- 
derten seine Begleiter, dass der Herr auf alles, was mit seiner Geburt zu tun 
habe, verzichte. Sie könnten ihn erst ab dem Augenblick, wo er Mönch ge- 
worden war, verantwortlich machen. Dann wurde der Weg frei für ihn. Und auf 
einmal sah er sich selbst, wie wenn er zurückkommen und wieder bei sich stehen 
würde, und er war wieder gänzlich Antonios (... kai £000c eióev £avtóv Goen 
épyóuevov Kal npóg avtòv &otóra, Kal náv rjv Aoc Avtówviog ...). Danach 
vergaß er zu essen und verbrachte den Rest des Tages und die ganze Nacht beim 
Gebet (Töte tod uv payelv adrög EriAadöuevog, Zuse TO Aowróv tG rluiépac Kal 
Sr ÖAnG tfjg vuktóg otevóGov Kal ebyöuevoc). Denn er war erstaunt zu sehen, 
gegen wie viele Feinde der Mensch kämpfen und mit wie vielen Mühen er die 
Luft durchqueren muss“. 

209. ApSy XI 9, Bd. 2, p. 140: „Als Agathon sterben sollte, verharrte er wäh- 
rend drei Tagen bewegungslos mit geöffneten Augen“ (... Zuse tpeig r]uépag 
avewyu&vovg Éyov Todg óg0oAuobg adrod). Da stießen ihn die Brüder an und 
fragten, wo er sich befinde. Er antwortete, dass er vor dem Gericht Gottes stehe 
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(Evonıov 100 Kpıripiov Tod 0700 otapa). Als sie ihn fragten, ob er sich fürchte, 
erwiderte Agathon, er hätte sein Möglichstes getan, um die Gebote zu befolgen. 
Da er aber ein Mensch sei, könne er nicht wissen, ob seine Werke Gott gefallen. 
Darauf fragten sie ihn, ob er nicht davon überzeugt sei, seine Werke gemäß 
Gottes Willen vollbracht zu haben. Agathon antwortete, darüber zu urteilen 
stehe ihm nicht zu, solange er Gott nicht begegnet sei. Das Urteil Gottes sei 
nämlich etwas anderes als das der Menschen. Als sie ihm noch weitere Fragen 
stellen wollten, sagte er, sie sollten ihm den Gefallen tun, nicht zu sprechen, 
denn er sei beschäftigt. Dann starb er. 

210. ApSy XV 20, Bd. 2, p. 300: Abbas Moses fragte den Bruder Zacharias, als 
dieser im Sterben lag, was er sehe (Ti ópGc;). Er fragte zurück, ob es nicht besser 
sei, zu schweigen. Und Moses antwortete: ‚Ja, schweig!‘. „Und Abbas Isidoros 
saß in seiner Todesstunde da, schaute in den Himmel und sagte: ‚Freu dich, freu 
dich, Zacharias, die Pforten des himmlischen Königreichs sind geóffnet!** (Koi 
ifj pg Tod Oavótou adrod, kaðečóuevos åßßâ 'loíóopog àvafAévag sig TOV 
obpavov eingv: Edppatvov, EÖPPaAIvoV, TEKvov uov Zayapía, Gr r|veóy0ncáv cot 
ai nóńña ts Baoıstag tv oopavóv). 

211. ApSy XVI 27, Bd. 2, p. 408 f.: Ein Mönch war ein Trinker. Er flocht jeden 
Tag eine Binsenmatte, verkaufte sie in der Stadt und vertrank danach seinen 
Lohn. Irgendwann kam ein Bruder zu ihm und flocht auch täglich eine Bin- 
senmatte. Der Mönch vertrank nunmehr den Lohn von zwei Binsenmatten und 
brachte dem Bruder am Abend lediglich ein wenig Brot mit. Das geschah 
während drei Jahren. Dann sagte sich der Bruder, er habe nun genug von dieser 
Art Leben und gehe dorthin (ins Jenseits). Dann überlegte er es sich noch 
einmal anders und setzte sich wieder hin, da er ja für Gott im koinobion saß 
(Ka0&Gopot zéi: Gro yàp xà 09 kad&lonaı Koıvößıov). Und auf einmal er- 
schien ihm ein Engel des Herrn (koi £00éoG Epavn oz AyyeAog Kupíov ...), der 
ihm befahl, nicht wegzugehen, da sie (die himmlischen Heerscharen) zu ihm 
kommen werden. Noch am selben Tag bat der Bruder den trinkenden Mónch, 
nicht in die Stadt zu gehen, da die Seinigen kommen werden, um ihn abzuholen. 
Der Mónch aber hórte nicht auf seine Worte, und sagte, sie haben sich bestimmt 
verspätet und kommen nicht heute. Der andere beharrte aber darauf, dass sie 
auf jeden Fall kommen werden. Dann starb er. Der trinkende Mónch bereute 
und führte von nun an ein frommes Leben. 

212. ApSy XIII 17, Bd.2, p. 244-248: Ein Mádchen wurde Vollwaise und 
funktionierte ihr Elternhaus zu einem Hospiz (8evoödoystov) für die Wüstenväter 
um, die sie aufnahm und pflegte. Weil irgendwann das Geld knapp wurde, fing 
sie an, als Prostituierte zu arbeiten. Die Brüder wollten ihr helfen und schickten 
Ioannes Kolobos zu ihr. Als dieser zu ihr kam, setzte er sich neben sie aufs Bett, 
rückte nah an sie heran, schaute ihr ins Gesicht und fragte sie, was sie von Jesus 
erkannt habe, da sie so weit gekommen sei. Da erstarrte sie. „Der Greis senkte 
den Kopf und fing an zu weinen“ (Akoócaca Aë ånenráyn Om. Kai kA(vag trjv 
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xeQaA1v a0100 ò yápov pato xAaíeww oqoópóc). Er sah nämlich, wie der Satan 
in ihrem Gesicht tanzte (BAéno Act ó Zaraväg moie eig tùv Öwıv oov, Kal uÀ 
KAabo0:). Als er ihr dies sagte, erstarrte sie abermals und wollte bereuen. Da 
nahm Ioannes Kolobos sie mit sich. Als sie die Wüste erreichten, fing es an zu 
dámmern. Ioannes baute für beide eine Art Kissen aus Sand, und sie legten sich 
schlafen. „Um Mitternacht wachte er auf und sah, wie sich ein Lichtstraße vom 
Himmel zu ihr herunter erstreckte und wie die Engel ihre Seele emporhoben 
(Ilegpi 88 tò uecovóktiov dwwrviodeis DiZe og 666v tva qotewr|v And TOD 
obpavod Bue abtfjc Sotnpryuévnv, Kol eide toù Ayy&Aovg Tod Oso0 åvapépovtaç 
adrfg mv yoxńv). Da stand er auf, trat an sie heran und berührte ihren Fuß, 
doch sie bewegte sich nicht mehr. Als er verstand, dass sie gestorben war, fing er 
an, sich ins Gesicht zu schlagen“. Doch auf einmal hörte er eine Stimme, die 
sagte, ihre einzige Stunde der Reue bewirke mehr als die Reue von vielen, die 
sich verspäteten und niemals das Werk einer solchen Reue verrichtet haben (... 
NKovos povis Aeyobong ...). 

213. Bar 778, Bd. 3, p. 225 f.: Ein weltlicher Gläubiger, der Philosophielehrer 
war, fragte Ioannes, ob sein kranker Sohn leben oder sterben werde. Nachdem 
sich Ioannes’ Vorhersage, dass der Sohn leben werde, bewahrheitet hatte, er- 
krankte der andere Sohn des gläubigen Mannes. Als dieser wieder zu Ioannes 
kam und fragte, ob sein Sohn leben oder sterben werde, „antwortete er ihm: 
‚Wir beten, aber nur Gott steht es zu, ihm Barmherzigkeit zu gewähren. Nehme 
für ihn deinen Willen zurück und sei ihm dankbar für alles‘. Er hörte diese 
Worte, verstand aber nicht ihre Bedeutung, und so glaubte er, dass sein Sohn 
leben werde. Als er aber zu diesem zurückkam, erhob der Sohn den Blick, sah 
die anwesenden heiligen Väter und sagte zu seinem Vater (Koi oc AnfjAde npög 
adröv, Avavsdoag éketvoc, &0gópet napövrag Todg Aylovg l'épovtac, Kal Aéyei To 
natpi adrod...): ‚Siehst Du die Heiligen, die direkt bei uns sind?‘ Als der Vater 
aber antwortete, dass er nichts sehe, sagte der Sohn: ‚Hier stehen sie und sagen 
mir: «Was kommt und geht dein Vater, um uns zu stören, damit du im Fleisch 
lebst? Siehe, wir beten für dich zu Gott, und er sagte, dass für dich die Zeit 
gekommen sei, aus dem Körper zu scheiden»‘. Nachdem er dies dem Vater 
erzählt hatte, fuhr er fort: ‚Sie haben mich von einem Sarazenen befreit und 
mich an einen leuchtenden und unaussprechlichen Ort geführt (1800, IIóxep, 
AnEonaodv ue And tivos Xapaknvoo EAKovrög ue Kal Anhyayov ue gig tÓmov 
potsıvòv ooóópa Kal àvekAóAntov). Dort habe ich unschuldige Kinder gesehen, 
die sagten: «Wegen dem Gebet deines Vaters, haben wir Gott gebeten, dich an 
diesem Ort aufzunehmen». Und siehe, dort feiern sie die Liturgie und die Eu- 
charistie‘“. (Kàxei eióov noia dxoka xol Aéyovoí pov Ark tijv ařtnow toô 
natpög cov, éógr]0ünuev Tod Oesol, tva Ev rop TÔ ronn ðoðs. Kal 1600 éne- 
Aodoı oóva&tv Kal kowovotct). Nachdem der Junge dies gesagt hatte, fing er an, 
verschiedene Gebete zu sprechen, und der Vater fand Trost, da er nun von der 
Rettung der Seele seines Sohnes überzeugt war. 
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214. ViDanSt 96, p. 90,1-24: „Drei Tage bevor der heilige Daniel starb, wurde 
er mitten in der Nacht damit geehrt, alle jene zu sehen, die Gott wohlgefällig 
waren (IIpó yàp tpı®v fiuepóv tfj kouunogog a0100 Ev uéor vorti r&£ub0n ndvrag 
ópo0 02ócac0o1 tods tà Os sbapsotijoavrtac). Nachdem sie gekommen waren 
und ihn umarmt hatten, forderten sie ihn auf, die heilige proskomide” zu 
vollbringen. Zwei Brüder hatten die Ehre, Zeugen dieser Worte zu werden und 
in gebührender Weise zu antworten. Sobald Daniel diesen góttlichen Dienst 
vollendet hatte, erwachte er aus der Ekstase. Und als er wieder zu sich ge- 
kommen war, bat er, man möge ihm das Abendmahl bringen“ (..., avavrwag ¿K 
tfjg EKotdoswg Kal eig éavtòv Zo Zaemer trjv Aylav opt Koulosodoı kotva- 
víav). 

215. ViDanSt 99,13, p. 92,5-8: ,Bevor der tote Daniel bestattet wurde, er- 
schienen der Menge am Himmel über dem Heiligen plótzlich drei Kreuze und 
weiße Tauben, die um ihn herumflogen* (Kai toótov yevou£vov, 1800 E&atpvng 
Opfer óo0aAuopavóg navi t Au TpEig otavpoì év t oùpavô énávo TOD 
Agwávou Kal Aeokoi TEPIOTEPAL TEPIENETAVTO AUT®). 

216. ViEu 41, p. 61,11-16: „Nachdem sieben Tage seit dem Tod des Euthymios 
vergangen waren, erschien der Heilige in der Nacht dem Bruder Dometianos 
mit strahlendem Gesicht“ (koi tì voxti tis EBööung Nufpag Eniwatveran aÙtÂ 6 
uéyag Eb001u0c Ev 6ó&n ueydAx PaLöp® tQ npooóozo ...). Er forderte ihn auf, in 
den für ihn vorbereiteten Glanz zu kommen, denn Christus habe ihm den 
Wunsch erfüllt, dass er, Dometianos, bei ihm sein werde. ,, Nachdem Dometia- 
nos dies gehórt hatte, ging er in die Kirche, erzáhlte die Vision den Brüdern und 
entschlief in Freude“ (... taðta aKoboag ó Aoustiavög £A00v eig v']v éxkAnotav 
xoi nv òntaciav tois natpáot óuynoópevog ékouujün Ev yop). 

217. HiLa 4, p. 20,16-21,2: Didymos, der blinde Schriftsteller erzählte, dass er 
einmal so bekümmert über das Leben des Kaisers Iulianos, des Christenver- 
folgers, war, dass er in seiner Traurigkeit bis zum späten Abend nichts aß. So 
kam es, dass er auf dem Stuhl saß, vom Schlaf überwältigt wurde und eine 
Ekstase sah (sic!), weiße, rennende Pferde (..., xoi àónpovobvtoc, ud Téi NueE- 
pôv "mv uéypig Eontpag paOsíag ur) yevoduevog &ptou évekev tfjg Ppovriöog 
taÓTnc, Eruxev Ev và Opóvo kaðńýuevóv ue kateveyOfjvai eig Unvov, Kal ióstv 
Ékotaociv Innovg AEVKodg Ölarp£xovrag ...; bei Sozomenos historia ecclesiastica 
VI 2,7, Bd. 3, p. 252,222 -25: onó 82 tfjg uepí(uvng o082 tfjg vuxtóg Eriysvon£vng 
uevaAapov cpoofic, ri 0póvou xa0eGÓusvog eig Ürvov rjvéyOn: kai oc év EKotdosi 
yeyovog £6o6gv óp&v Innovg Ageukobc év tÔ A£pı ówrpéyovtac.), und die Reiter 
auf ihnen riefen: „Sagt Didymos, dass heute um die siebte Stunde Iulianos 
gestorben ist“. Zu Didymos sagten sie: „Steh auf und iss, dann teil es dem 
Bischof Athanasios mit“. Dies tat er, und es stellte sich heraus, dass sich alles 
genau so ereignet hatte. 


751 S. S.218 A. 746. 
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218. HiMo 14,2-23, p. 102,5-110,8: Paphnutios erschien ein Engel, der ihn mit 
einem Flötenspieler in der Stadt verglich ([1] &yygXog öè óg0clg einev abt: 
«"Quo1og £i Tod adANTOD TOD Ev ride tH zéien dudyovrog»). Nach der Erscheinung 
suchte Paphnutios den Flötenspieler auf und erkannte, dass dieser zwar ein 
Sünder und Trinker war, aber auch gute Werke vollbracht hatte, durch die er 
dem Asketen in keiner Weise nachstand. Der Flötenspieler folgte Paphnutios in 
die Wüste und wurde Asket. Dann machte er sich auf die Himmelsreise und 
nahm einen Platz im Chor der Heiligen ein (... npög tiv obpóviov zopsíav 
&ctÉAAeto ...) Danach wurde Paphnutios von einer göttlichen Stimme mit 
einem protokomes aus der Nachbarstadt verglichen ([2]... xoi ndAıv mm tig 
yéyove npög adrov Osia Aé£yovoa: ...). Dieser war zwar ein Sünder, setzte sich 
aber für die Armen ein und stand dem Heiligen deshalb in keiner Weise nach. 
Auch er folgte Paphnutios und führte nunmehr das Leben eines Asketen. Doch 
auch er starb bald, und Paphnutios sah, wie die Seele des Mannes von Engeln in 
den Himmel getragen wurde ([3] uer où noAd 82 tod ypóvov slev tův woyiv 
åvõpòç nò dyy£Xov àvoXauBovouévnv bpvobvtov tóv ©sòv ...). Danach kam 
wieder eine göttliche Stimme zu Paphnutios, die ihn mit einem Händler, der sich 
auf der Suche nach teuren Perlen befindet, verglich ([4] &pn 82 náv r] Deio povÌ 
npög adröv- ...). Tatsächlich traf Paphnutios bald einen Händler, nahm ihn mit 
und überredete ihn zum Mónchsleben. Doch auch dieser starb nach kurzer Zeit. 
Jetzt hatte auch Paphnutios keine Lust mehr zu leben. Da kam ein Engel zu ihm 
und forderte ihn auf, zu den ewigen Gefilden Gottes mitzukommen ([5] ... 
&yygXoc napaotäg einev otà- ...), da die Propheten schon darauf warten, ihn in 
ihren Chören aufzunehmen. Ein Tag später starb Paphnutios. 

219. ViHy 51,2-4, p. 286,22-288,5: Hypatios war vor seinem Tod fünf Tage 
lang krank. Am sechsten Tag, an einem Sonntag, ließ er die Brüder zur Eu- 
charistie zusammenkommen. Als das Abendmahl verteilt wurde, befand er sich 
bereits in Ekstase (Kai Ev Ekordosı Hör yevöusvog Aaßelv adröv, ...). Während 
die anderen Brüder psalmodierten und die Kommunion aus seiner Hand ent- 
gegennahmen, weinten alle, da sie wussten, dass er sterben würde. „Er hingegen 
glaubte zu sehen, wie sich ihm Bischöfe und einige enge Freunde näherten, um 
ihn abzuholen ("OQozep yàp tıväg Emiokönovg Kal Evörad&tovg PIAOVG abto0 £ópa 
&X06vzag ...). Und immer noch in Ekstase, empfing er den Segen von jemandem, 
der neben ihm stand und schien ihn weiterzugeben, als ob da jemand gewesen 
wäre. Doch es erschien niemand, um den Segen entgegenzunehmen, sodass ihn 
wieder der neben ihm stehende empfing“ (..., kal &v &kotdosı ðv £0Aoyíac 
Aauávov zapà TOD zapgotótoc Goen tiov &8150V, Kal obesi Epaivero TOD 
Ge Zoo Kal ndAıv ó zapsotnkoc Aansögyero ...). Dann segnete er alle Anwe- 
senden und starb. 

220. Vilo 17, p. 214,21-215,4: Der heilige Ioannes „hatte das Verlangen zu 
sehen, wie sich die Seele vom Kórper trennt. Als er dabei war, Gott darum zu 
bitten, wurde er im Geist nach Betlehem entrückt und sah im Narthex der 
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dortigen Kirche einen unbekannten heiligen Mann liegen. Er war tot, und seine 
Seele wurde von Engeln emporgehoben und mit Hymnengesang und Wohlge- 
ruch in die Himmel geführt [vgl. auch mit gr. Text 136]. Doch Ioannes verlangte 
danach, mit eigenen Augen zu sehen, ob es tatsächlich so geschehen war. Noch 
in der gleichen Stunde machte er sich auf den Weg nach Betlehem. Und als er 
dort angekommen war, stellte sich heraus, dass der heilige Mann tatsächlich in 
jener Stunde gestorben war“ (koi Ze adraig Oso iógiv ei obtog Éyeu Kal 
åvaotàc abt Opa AnrjAdev eig tiv áy(av Bnfieéu kai ebpev Ap kar adınv civ 
&pav E&sönunoev ó Avdpwnog'). 

221. ViloEl 52,27-52, Bd. 2, p. 403,1-21: Als Alexandreia von den Persern 
überflutet wurde und Ioannes vorhatte, mit dem Schiff in seine Heimat Zypern 
zu flüchten, bat ihn sein Freund, der patrikios Niketas, einen Abstecher nach 
Konstantinopel zu machen, um der kaiserlichen Familie die Gunst seines Ge- 
betes zu erweisen. Doch als sie sich auf dem Schiff befanden, gerieten sie in 
einen heftigen Sturm und drohten unterzugehen. Ioannes flehte zusammen mit 
den Armen, die sich auf dem Schiff befanden, Gott um Hilfe an. Und als sie 
gerade bei Rhodos waren, „sah der noch immer wache Ioannes auf einmal einen 
Eunuchen von leuchtender Gestalt mit einem goldenen Szepter in der rechten 
Hand“ (..., 0gopet É&unvoc àv 6 0gókAntoc oðtóc tiva sůvoðyov £&actpántovta 
ti popo koi ypvooðv oxfjztpov £v t 65 xeıpi katéyovta ...). Er trat zu ihm 
und forderte ihn auf mitzukommen, denn der Kónig der Kónige verlange nach 
ihm. Sofort ließ Ioannes den patrikios Niketas kommen „und sagte ihm unter 
Tränen: Du hast mich gebeten, zum irdischen König zu gehen, der himmlische 
ist aber zuvorgekommen und hat mich zu sich gerufen‘. Dann erzählte er ihm 
die Vision des Eunuchen, oder vielmehr des Engels, welche ihm in dieser Stunde 
erschienen war“ (kai ów]yrjicato ot tiv òntaciav tiv auıh t Opa. Yaveicav 
voté TOD sùvoúyov, uGAXov 62 Tod Ayy&iov). Dies erfüllte Niketas zugleich mit 
Freude und Trauer. Er versuchte aber nicht, den Heiligen von seinem Vorsatz 
abzubringen und ließ ihn nach Zypern fahren. 

222. ViloEl 60,1-37, Bd. 2, p. 408,3-30: Am Todestag des Heiligen Ioannes 
„sah ein gewisser Mönch Sabinos in Alexandreia, als er in eine Art Ekstase 
geraten war, den von Gott geehrten Ioannes (... Deep Geen Ev EKotdosı 
yevöuevog tòv Heoriuntov "Ioávvnv ...). Dieser kam mit dem ganzen Klerus aus 
seinem Bischofsgebäude (émickonciov) heraus, hielt Kerzen in der Hand und 
schritt zum Kaiser, wáhrend ihn ein Eunuche in der Funktion des kubikularios 
herbeirief. Er sah auch ein Mädchen, das hell war wie die Sonne. Als Ioannes 
das Tor des Bischofgebàudes verlassen hatte — was das Hinscheiden aus seinem 
eigenen Körper bedeutete (ózep onnalvsı Tod ió(ov cópatoc TOV yopicpóv) — 
nahm sie ihn an der Hand und legte ihm einen Kranz aus Ölzweigen auf den 
Kopf. Auf einmal verstand Sabinos, dass das Hinübergehen des Patriarchen zu 
Gott in dieser Stunde stattgefunden hatte (z00Éog oov Éyvo 6 do1og Xafivoc nv 
puetáotaciv TOD matpiípyou zpóg kópiov Ev aùr t Opa yeysvfjo0oi). Sie 
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schrieben den Monat und den Tag des Hinscheidens auf (es war der Festtag des 
heiligen Menas). Und einige Leute, die aus Zypern kamen, wurden von den 
Schülern des Ioannes befragt, die daraufhin erkannten, dass die Vision wahr 
war, da sie sich sich exakt zu jenem Zeitpunkt ereignet hatte, als Ioannes starb. 
Davon zeugte vor allem das Mädchen, das ihn an der Hand nahm“ (kat twov 
&A0Ó6vvov And Kónpou Kal énepotnoávtov t&v oikobvtov Ev AAs&avöpeiq zept 
tfj; HETAOTKGERG TOD 6oíov, Éyvocav dinn eivai tiv óntaoíav 61 TO Kat’ abti|v 
tijv &pav yev&odaı, Ev A Kol Zrcheuwäfn ó naxdpıog, Kal uërg £k TOD Katd civ 
Kópnv Cf xeipav Kpatodoav adrod Drodstyuatog). Denn von ihr hatte er, wie im 
Vorwort der Vita gesagt wurde (vgl. 161), das Versprechen erhalten, dass sie 
Ioannes ins Königreich führen werde, wenn er sie zu seiner Freundin mache. 
223. ViKy 5, p. 225, 13-16: „Kurz nach dem Tod des Euthymios sah der heilige 
Gerasimos, wie seine Seele von Engeln begleitet in den Himmel gehoben 
wurde“ (6Atyov 8$ tivos Xp6vov Geh Dävroc Kal Tod ueydAov Eùððvuíov £v Xpiotà 
tehetwbévtoc siógv 6 £v Ayloıg l'epácuioc tr|v gerot voyi]v ré Gréin Öönyov- 
uévnv Kol eig obpavóv AVAPEPOUEWNV ...). 

224. ViMa 11, Bd. 2, p. 261,15-262,10: Ein Jahr bevor Martha starb, geriet sie in 
Ekstase und sah eine Menge himmlischer Heerscharen (..., &g év éxotóo& 
yevouévm siðs Doc orparıäg o)pavíov ...), welche Kerzen und Leuchten 
hielten und zu ihr sagten, dass sie sie im kommenden Jahr von diesem Ort 
wegführen und in die für sie vorbereitete Ruhe mitnehmen werden. Und so 
geschah es. Nach dieser Schau lebte sie noch ein Jahr (..., $viavtóv (caca petà 
nv toradenv 0gopíav). Doch Gott informierte auch Symeon im Voraus über den 
Tod seiner Mutter (Ox ånékpvyev 88 6 Oeoc And ron oov adto Zuuso và 
NEPL tfjg uetaotáogog tfjg óotag a0to0 untpóc, AAAA nposNAwoag opt tà zen) 
oun: ...). 

225. ViMa 12, Bd.2, p. 262,11-263,3: Drei Monate bevor Martha starb 
(vgl. 13,5, p. 263,8-9: Tpetc yáp uot uveg uövor oxoAeAewuiuévot sioù Tod Dou 
todrov...), kamen zwei weltliche Brüder zu Symeon. Der eine von ihnen er 
zählte, dass er am selben Tag in einer nächtlichen Vision die Heilige Martha 
gesehen habe ('E0zópouv ońuepov Ev Öpduarı tfjg voktóg tv kvpíav rjv 
Mapdav tv untépa cov ...). Sie sei vor der Jungfrau Maria gestanden, habe ihre 
Hánde ausgestreckt und sich vollstándig in ein Kreuz aus Gold und Silber 
verwandelt, welches wie die Sonne Lichtstrahlen aussandte. Über dem Kreuz 
war bloß ihr Gesicht zu erkennen, ihr Körper erschien aber gänzlich in die 
Gestalt eines Lichtkreuzes verwandelt. 

226. ViMa 15, Bd. 2, p. 264,5-16: Symeon rief seine Lieblingsbrüder zu sich und 
erzählte ihnen, dass Martha auf jeden Fall bald in den Himmel fahren werde. Er 
habe námlich in einer náchtlichen Vision gesehen, wie für sie vor ihm ein Thron 
aufgestellt wurde und sie sich darauf setzte (... £ióov yàp &v ópáuatı tç vuktóc 
...). Und sie, die Brüder, drängten sich an Martha wie Kinder und wurden von 
ihr belehrt, dass jener (Symeon) ein seliger Mann sei, der niemals unter den 
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Ungläubigen gewandelt oder auf dem sündhaften Weg gestanden habe. Danach 
habe sie jeden Bruder einzeln geküsst und sich selbst Gott übergeben. Sie sei 
aufgestanden und sei mit dem Kreuz in der Hand vor Symeon auf die mandra’” 
geschwebt. 

227. ViMa 17-21, Bd. 2, p. 265,1-269,8: Martha sah bei Symeon Männer aus 
dem Dorf Charandama stehen, welche sich in der Kirche des Jason versammelt 
hatten (..., &0gópovv zapaotóvtag oot tods ANd tfjg KäunG Tod Xapavsand 
&vópag ...). Sie hoben Symeon auf ihre Schultern, um loszuziehen. Martha aber 
folgte ihnen und fragte Symeon, was es zu bedeuten habe, dass er von Bauern 
weggetragen werde. Er antwortete, sie solle sich keine Sorgen machen, da diese 
Sache einen guten Ausgang nehmen werde (Stóri cœtńpiov àyo0óv toðto TO 
npäyua yevnoetaı). Dann kamen sie auf einen hohen Berg und gelangten an 
einen Ort, der, wie sie erkannte, die Gestalt der heiligen mandra™ hatte. Sie 
staunte und wurde gleichsam in die himmlischen Lüfte gehoben ([1] ..., «oi 
Bavudlovoa Opfmv Aeren sig åépa Ev tÔ obpavó). Dort sah sie einen unbe- 
schreiblichen Palast in großem Glanz (xoAótiov àvexóuiyntov onápyov Ev 66£n, 
...). Martha ruhte sich aus und staunte über diese nicht von Menschenhand 
geschaffene Landschaft (..., «àkei avanavodong pov koi £&tapiévng eig éxetvrv 
mv Gyeipozotqtov oknvilv, ...). Dann trat die Jungfrau Maria mit zwei strah- 
lenden Engeln zu ihr und fragte sie, warum sie staune, worauf Martha antwor- 
tete, dass sie auf der Erde niemals einen solchen Glanz gesehen habe. Als sie 
sagte, sie wisse nicht, wem diese große Gnade zugedacht sei, wurde sie von der 
Gottesmutter gefragt, ob sie nicht die ihr von vornherein zugewiesene Gunst 
erkenne, in der sie von nun an bis in alle Ewigkeit bleiben werde. Denn dies sei 
der Palast, den Marthas Sohn im Himmel erbaut habe. Dann neigte sie sich den 
beiden Engeln zu, die einen Schleier in die Mitte des Palastes legten. Zu Martha 
sagte sie, dass ihr diese Gnade geschenkt worden sei, weil sie Gott gefürchtet 
und seine Kirche geehrt habe. 18, Bd. 2, p. 266,11-267,2: Da die Seele Marthas 
durch diese Worte gestärkt wurde, sagte die Mutter Gottes zu ihr, sie werde 
noch mehr davon sehen. Dann wurde sie in die Hóhe der Lüfte gerafft wie in 
den Himmel des Himmels ([2] "Apnaysioa oov eis Owoc dépoc de eic oópavóv Tod 
obpavo ...) und erblickte einen weiteren Palast, der den ersten noch übertraf. 
Die theotokos aber stárkte sie und sagte ihr, dass dieser Palast von ihrem Sohn, 
Symeon, erbaut worden sei, der überdies angefangen habe, die Grundsteine für 
einen dritten Palast zu legen. Und wiederum führte sie Martha in der Kraft des 
Geistes in Richtung Osten und zeigte ihr aus der Hóhe das Paradies und die 
Wohnstátte jener, die durch Mitleid fromm waren, und der gottesfürchtigen 
Frauen und Männer. Nun solle Martha aber mit Hilfe der hier stehenden Ma- 
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schine (unyavý) hinunterfahren und wieder auf die Erde zurückkehren. Und als 
Martha aufblickte, sah sie vor sich eine Maschine auf der Erde stehen, deren 
Kopf bis in den Himmel reichte und deren Flanken sie mühelos herunterbe- 
förderten (Koi dvaßA&yaoa sióov Kal 1800 Zunpood&v uov unyavi| řotato Ent tig 
yG "ic N kepal Apırveito Éoc TOD obpavob, xol Zu toic nàayiois abtfj; natTodoa 
åkóroç Kal APößag KatfjAdov, Kal eig Eavınv yéyova). Dann kam sie wieder zu 
sich (koi eig &avınv y&yova). 19, Bd. 2, p. 267,3-22: Dies erzählte sie an einem 
Sonntag. Von nun an tróstete sie Symeon, indem sie ihm erzählte, wie es später, 
im anderen Leben sein werde. 21, Bd. 2, p. 268,19-269,8: Martha erzählte Sy- 
meon, dass ihr Flügel zum himmlischen Aufgang gewachsen seien, so wie sie 
auch ihn in einer Vision in seiner Kindheit habe hinauffliegen sehen (Ai 
ztÉpuyég uou &oóncav zpóg tv obüpáviov &voóov, kaððç kaí oe teðéauo Åva- 
Bavra, öte ër óntacíav sióov Övrog oov vnzíov) (vgl. 257). 

228. ViMa 28, Bd. 2, p. 274,3-20: Nachdem Martha gestorben war, wurde sie 
auf ihren Wunsch hin an einem Ort namens Elephantos bestattet. Nach drei 
Tagen sah Symeon, der bisher noch nichts vom Tod seiner Mutter erfahren 
hatte, in einer nächtlichen Vision auf der rechten Seite in seinem Rocksaum den 
Leichnam eines Gerechten hängen (Töte ó to 8200 ooç Xvugóv Ev öpanarı 
tfjg vuxtóc Ogopet Asiyavov õkaiov ...). Er streckte seine rechte Hand aus und 
sprach den Segen. Dann rief er einige seiner Brüder herbei und teilte ihnen mit, 
dass seine große Herrin entschlafen sei. Ein gewisser Paulos bat Symeon, er 
móge ihm erlauben, für Martha einen Sarg aus Stein zu hauen. In 29, Bd. 2, p. 
274,21 -22, erscheint ein Bauer, um Symeon mitzuteilen, dass Martha tatsäch- 
lich gestorben war. 

229. ViMac 15,12-22, p. 192: Als sich Gregor von Nyssa auf dem Weg zum 
Kloster seiner Schwester Makrina in Annisa im Pontos befand und noch eine 
Tagesreise von seinem Ziel entfernt war, erschien ihm im Traum ein Gesicht, 
das in ihm schreckliche Zukunftsahnungen hervorrief. Es schien ihm námlich, 
dass er die Reliquien von Märtyrern in den Händen hielt und dass von diesen 
ein Glanz ausging wie von einem reinen Spiegel, der das Licht der Sonne re- 
flektiert, so dass seine Augen von der Helligkeit dieses Lichtes geblendet wur- 
den. Und obwohl Gregor in derselben Nacht dreimal das gleiche Gesicht hatte, 
konnte er das Rätsel des Traumes nicht entschlüsseln. Dennoch sah er in seiner 
Seele ein trauriges Ereignis voraus und wartete den Ausgang der Geschehnisse 
ab, um die Erscheinung zu beurteilen (Ensıön toívuv ré nord tfj; 6600 Slavdoag 
mâs "uépag AanstXov 686v, Öwıg tic Duty && Evunviov pavetoa poßepàs &xoíet tàs 
EAnidag rof u£AXovtoc. 'Eóókovv yàp Asiyava uaptópov And yewóc q£pstv, eivaı 
68 An’ aùtôv adyrv ota £x kalapod "ver KATÖNTPOV, ÖTav zpóc TOV NALov ef 
üvtutpócozov, WOTE LOL tüc yet npóc tr|v Hapuapvynv tfj Aaunndövog àupAo- 
vecto. Koi ts aùtis uor vuktÓg eig tpig yevouévng tfjg toutótng Óysoc ovußa- 
Aeiv uiv ook eiyov Kadapag TOD Evunviov tò alvıyna, Abınv Aë tiva tij vu 
zpogópov Kal éngtüjpouv t &xpócei xptvai iv pavtaciav). Als Gregor dann 
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beim Kloster ankam, fand er seine Schwester schwer krank auf dem Sterbebett 
liegen. 19,11-16, p. 202: Und Gregor war betrübt, denn das Traumgesicht schien 
ihm durch das, was er erblickte (nämlich die kranke Makrina), das Rätsel zu 
enthüllen. Was er sah, war nämlich in der Tat die Reliquie eines heiligen Mär- 
tyrers, die tot war durch die Sünde, jedoch durch die ihr innewohnende Gnade 
des Geistes hell leuchtete. Gregor erzählte dies auch einem von denen, die 
zuvor von ihm den Traum gehört hatten (tod yàp évunvíov Å Öwıg ExKkadünteiv 
uot óià t&v qatvouévov &6óket tò alvıyua. "Hv yàp óc dAn0Gc TO npoksiusvov 
Oéaua uáptopoc &ytou Agtyavov, 0 CH iv Anapria vevékpoo, cf 68 Evoikodon TOD 
nv£ÓLatog yapırı karshdunsto. Koi tadra xpóg tiva Bebe TV npoaknkoótov 
uov TO évónviov). Kurze Zeit später starb Makrina. 32, p. 246: Als später der 
Leichnam von Makrina geschmückt wurde, erstrahlte ihr Kórper genau so, wie 
Gregor es im Traum gesehen hatte (..., 66te katà Ciy Tod Evunviov Ont àxpipóg 
adyäg tivac êK TOD KAAAoVG éxAópmew okey). 

230. PaThI 3,13,1—14, p. 77,26-78,8: Pachomios machte sich auf den Weg, um 
einem sterbenden Bruder in einem anderen Kloster die letzte Ehre zu erwei- 
esen. „Als er ungefähr zwei Meilen vom Kloster entfernt war, hörte er eine 
heilige Stimme in der Luft ([1] ... Nkovosv ó yog ooviv tepàv Ev tô A£pt ...). 
Und als er den Kopf hob, sah er die Seele des kranken Bruders mit den Engeln 
psalmodieren und in das selige Leben Gottes emporsteigen ([2] xoi àvavgóoac 
siðs TV voyi|v TOD kakovuévov KdEAPOD perd tôv &ytov dyy£Xov váAXovoav ...). 
Die anwesenden Brüder aber hörten und sahen nichts davon“ (Oi 62 aKoAov- 
Bovec adt dósgAqot, un AKoboavzeg tt tovtov i Heaoduevotn ...). Da er aber 
stehen blieb und lange Zeit gebannt in den Osten starrte, fragten ihn die an- 
deren, warum er denn stehen bleibe (..., ot'jkovrog éxeívou Kal Atevilovrog ¿mì 
noAd Kara AavatoAdg ...). Wenn sie nämlich den kranken Bruder noch lebend 
antreffen wollten, müssten sie nun schnell weitergehen. Pachomios jedoch er- 
widerte, dass sie ihn dort nicht mehr antreffen würden. Sein Blick sei nämlich 
auf ihn gerichtet, und er sei gerade dabei, in das ewige Leben einzugehen (adt& 
yàp &xevíCo võv anayou&vo eic Lonv aióviov). Als die Brüder Pachomios baten, 
ihnen zu erzählen, wie er die Seele des verstorbenen Bruders gesehen habe, 
sagte er es ihnen. Und tatsáchlich war der Bruder zu eben jener Stunde, als 
Pachomios seine Seele aufsteigen sah, verstorben. 

231. ViSa 41, p. 131,19-132,19: Bruder Iakobos wurde schlimm vom Dämon 
der Unzucht belästigt. So sehr brannte die körperliche Begierde in ihm, dass er 
ein Messer nahm und sich die Hoden abschnitt. „Doch er ertrug den Blutfluss 
und die Schmerzen nicht und rief seine Nachbarn zu Hilfe. Diese holten einen 
Arzt aus der Laura, der sich um Iakobos kümmern sollte. Da Sabas erkannte, 
dass Iakobos zum Selbstmórder geworden war, vertrieb er ihn aus der Laura. 
Darauf nahm ihn Theodosios in seinem Kloster auf. Und nachdem er ihn an- 
gehórt hatte, ging er mit ihm zur Laura und bat Sabas, Iakobos wieder aufzu- 
nehmen. Sabas aber trug ihm auf, in der eigenen Zelle Hesychase zu betreiben 
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und weder hinauszugehen, noch irgendjemanden, außer seinen Gehilfen, auf- 
zunehmen. Iakobos befolgte dies und betete während langer Zeit unter Tränen 
zu Gott (... £6éeto tod Oeod uetà ðakpýov mi ovyvóv ypóvov). Nach einiger Zeit 
wurde Sabas offenbart, dass Gott die Reue des Iakobos angenommen hat (kai 
ånokañógðn tÔ yEpovrı Ap 6 Ozóc tv ueravorav Iakóßov ¿ðéćato). Er sah 
nämlich einen lichtdurchfluteten Mann, der ihm einen Leichnam zeigte, welcher 
vor dem betenden Iakobos lag“ (&ópa yàp &vópa twà potopópov ...). Diesem 
wurde gesagt, dass sein Gebet erhórt wurde. Er solle nun seine Hand ausstre- 
cken und den Leichnam aufstellen. Als Iakobos dies getan hatte, sagte der 
Leuchtende zu Sabas: „Sieh, der Leichnam ist auferstanden“. Er solle nun auch 
die Kette von dem, der stehe, lósen. Nachdem Sabas wieder zu sich gekommen 
war und die Vision beurteilt hatte, ließ er Iakobos in die Kirche rufen und allen 
einen Kuss geben (ô 82 yépov eig &avrov £A00v Kal dlakpivag tr]v óztaoíav ...). 
Am siebten Tag nach der Vision starb Iakobos in Frieden (... t Eßööun nuépa 
età Cu óntacíav éveAeótnosv Ev yap). 

232. ViSa 76, p. 182,12-14: „Unser Vater Sabas sah eine Offenbarung, welche 
ankündigte, dass er in wenigen Tagen sterben werde“ (... anoxdAvyiv tiva eióev 
ò rap nuóv Xépag tv éauto0 unvbovoav Kotumoıv où petà noAAäg Éogo0o1 
fiuépac). 

233. ScPa 7, PG 88, col. 812C: Stephanos, der am heiligen Berg des Sinai lebte, 
wurde im Alter von einer Krankheit befallen, die ihm sein Ende brachte. „Ein 
Tag vor seinem Hinscheiden wurde er im Geist entrückt. Mit offenen Augen 
schaute er mal rechts, mal links vom Bett (IIpó oov mâs rjuépag tod dvaAdoaı, 
&E(otatai tÔ vot Kal tv oul) un åveoyuévov katevóst eic và séid Kal eig cà 
àpiotepà tfjg kAtvmc). Als ob mehrere von ihm Rechenschaft forderten, ant- 
wortete er laut, sodass es alle Anwesenden hörten: ‚Ja, wirklich, das ist wahr, 
doch ich habe so viele Jahre dafür gefastet‘. Dann wieder sagte er: ‚Nein, ihr 
lügt, das habe ich nicht getan‘. Und wieder: ‚Ja, fürwahr, dies ja, doch habe ich 
geweint und Dienst geleistet‘. Dann sagte er: „Ja, ihr habt recht, mich anzu- 
klagen‘ oder ‚Ja, dagegen habe ich nichts einzuwenden‘. Es war ein wirklich 
schauerliches und furchterregendes Mitverfolgen eines unsichtbaren und gna- 
denlosen Gerichts (Koi rjv àAn06c Hana qpiktóv xol qofspóv, Åópatov Kal 
üovyyópntov Aoyo0soíov). Das Schlimmste aber war, dass sie ihn für Dinge 
beschuldigten, die er nicht verbrochen hatte*. 

234. ViSyStI 30, p. 70,16—72,8 (Gruppe 1 der Hss.): Der Autor schildert, dass er 
fünf, sechs Tage vor dem Tod des Symeon einen Mann in einem furchtein- 
flössenden Gewand sah, das er nicht zu beschreiben in der Lage sei (... é0c- 
d povv npó n£vte Kal BS ruspóv tc ávamoosoc aùtoð Avöpov £v roi 0 Poßepä, ñ 
ob öbvancı óu]yrioac0o: ...). Die Größe des Mannes sei wie von zwei Menschen 
gewesen. Er habe für Symeon gebetet und ihm den Friedenskuss (ërëm) ge- 
geben. Eigentlich habe er manchen darüber erzáhlen wollen, doch sein Geist sei 
entrückt worden, und er sei daran gehindert worden, davon zu erzählen, bevor 
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Symeon starb (ën 82 NO&Anoa ömynoaodat tiov tà ep) a0t00 Kal ó votg uov 
Åpráčeto kai £koAvópumv Tod AoActv Eng oð àvenón). Er habe gesehen, wie der 
erwähnte Mann zu Symeon kam und wie sie zusammen aßen. Was sie aßen, 
wusste er jedoch nicht. Dann haben sie Psalmen gesungen, doch welche Psalmen 
sie sangen, wusste er nicht. Und beim Anblick des Mannes habe ihn Furcht 
ergriffen (kat oópoc ue nepıeigev npòc tr|v Oéav TOD àvópóc). 

30 (Gruppe 2 der Hss.): Der Autor schildert, wie er wáhrend sieben Tagen jeden 
Tag um die zehnte Stunde einen Engel zu Symeon kommen sah, der mit ihm 
sprach (... £0g6povv &yygXov Epxöuevov ...). Sein Aussehen war wie ein Blitz 
und sein Kleid war weiß wie Schnee, seine Stimme aber war Furcht und Zittern, 
und er verharrte jeweils bis zum morgendlichen Gebet. Und er sah sie essen, 
wusste aber nicht, woraus das Abendmahl bestand. Und als der Engel von ihm 
ging, sprach er mit sich selber, bis er in der Hóhe unsichtbar wurde, und hielt 
dabei das Bildnis des Symeon fest. Er aber sei von Schlaf ergriffen worden und 
habe nicht mehr reden kónnen. 

235. ViSyStII 71, Bd. 1, p. 60,25-62,3: Symeon sah sich durch die Kraft des 
heiligen Geistes am Bett des sterbenden Bischofs Ephraimios stehen ([1] Eióov 
yàp £uavtóv Ev CH 6ovápet TOD nveÓpuatoc otávtoc npóc keooAfic ts KAlvng èv ñ 
&kóOevósv, KAalovra koi Aéyovta: „Odal tfj zéie tatu, àv TeAevrnong“). Er 
weinte und sagte: „Ohweh auf diese Stadt, wenn du stirbst!“. Und als er wieder 
zu sich kam, sah er, wie Tränen über seine Wangen rollten (Kai v &uavı® 
yevóugvog qopov tà óókpoa tàv HPHOAL@V uov Karıövra £rl TAG zapsiác uov). 
Dann geriet er wieder in Ekstase ([2] xai ndAıv ysvöuevog Ev ékotáosi ...), 
weinte und sagte dieselben Worte noch einmal. Dann sah er dies ein drittes Mal 
und hörte eine Stimme ([3] Koi npoosté0n uot toOto tpítov 0gopficot xal oUtoc 
eineiv, Kal ijkouca. povis ...), die sagte: „Wer weiß, woher derjenige ist, der 
kommen wird“. Kurz darauf erzählte Symeon, Ephraimios sei gestorben. Er 
habe seine Seele hier gesehen (eiöov yàp adtod tijv yoyùv évtaðða ...). Eph- 
raimios habe ihn mit einer Menge von Weißbekleideten begrüßt und ihm auf- 
getragen, sich in seinen Gebeten an ihn zu erinnern. Er habe auch gesagt, dass 
er zu Symeon gekommen sei, damit dieser wisse, dass die große Säule der 
Kirche von Antiocheia zerbrochen sei. Nachdem er dies gesagt habe, sei Eph- 
raimios von Symeons Augen verschwunden (Koi tata sipnkòc npóc ue ånéotn 
tÓv Of) Un pov). 

236. ViThSy 32, Bd. 1, p. 29,12-36: Kurz vor ihrem Tod sah Elpidia, die 
Großmutter des Theodoros, eines Nachts eine Vision, die sie ihrem Enkel er- 
zählte (Koi ën £v mâ voxti öntactav 0zacauévn óuyroato avt ...). Sie habe 
einen wunderschónen Jüngling in einem leuchtenden Kleid und mit gekrausten, 
goldglänzenden Haaren gesehen, welcher der Darstellung des Heiligen Märty- 
rers Georgios glich. Er trat an sie heran und verlangte, seine (des Theodoros) 
Lebensweise und den Kanon der Psalmodie zu erfahren. Als sie es ihm erzáhlte, 
übergab er ihr Worte für die Psalmodie und sagte, sie habe ein großes Glück, 
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ihren Enkel auf einer so hohen Stufe erblickt zu haben. Von nun an werde sie 
ohne Sorgen sein, da der Eifer seiner Lebensweise auf sie übertragen werde. 
Kurz darauf starb Elpidia. 

237. ViThSy 90, Bd.1, p. 74,26-75,7: Theodoros empfing Theodora, die Frau 
des von ihm geheilten silentiarios (s.u. 286). Sie wollte vom Heiligen wissen, ob 
zuerst sie oder ihr Mann sterbe. „Nachdem sie ihn mit viel Mühe überredet 
hatte, betete er zu Gott und empfing eine Offenbarung über diese Sache“ (Metà 
10AA00 è xónov neic0cic abf] kai sùéáuevoc npòç tòv Heov £6£&ato AnokdAvyıv 
1£pl tovtov ...). Dann sagte er zu ihr, dass ihr Mann kurz vor ihr sterben würde. 
Darauf flehte sie den Heiligen jeden Tag unter Tränen an, er möge zu Gott 
flehen, dass sie nach dem Tod ihres Mannes schnell ins jenseitige Leben hin- 
übergehen werde. Auch in dieser Sache betete Theodoros dafür, dass das Ver- 
langen der Frau erfüllt werde. Durch eine góttliche Offenbarung unterrichtet 
(Koi &x 0z(ac &àxokaXDwyeoc rANPOYopNBe&IGg ...), versicherte er ihr, dass ihre Bitte 
erhórt worden sei, und dass sie nunmehr auf sich achtgeben solle, da sie in 
wenigen Tagen sterben würde. 

238. ViThSy 119, Bd. 1, p. 95,24—96,21: Theodoros hatte eine Offenbarung über 
den Tod des Maurikios (As&dusvog oov 0gó0gv dnoxóAoww ...). Als die Brüder 
ihn fragten, was ihm offenbart worden sei (..., xpoogA0óvtec abt oi Sepo 
n&tovv uadeiv tò &xokoAvQ0ev aŭt), kündigte er unter dem Gebot, es nie- 
mandem weiterzuerzählen, den Tod des Maurikios an. Wenige Tage später (120, 
Bd. 1, p. 9620-21) wurde Maurikios ermordet (602), und Phokas kam auf den 
Thron. 

239. ViThSy 162, Bd. 1, p. 145,33-147,33: Dem Heiligen Theodoros „erschien 
in einer Nacht, als er sich in der Kirche der theotokos aufhielt, die Heilige 
Jungfrau Maria, die ihm einen Fingerring gab“ (..., koi th voxti ékeívr] &pdvn 
add Å navayla ó£onowa ruv f| Ogotókog ...). Am nächsten Tag beschrieb er 
seinen Schülern während des Essens den Ring. Als diese ihn nach seiner Be- 
deutung fragten, sagte er, dass er die Bedeutung kenne, dass es aber unnütz sei, 
sie beim Essen zu erzählen, da sie Grund zur Trauer sei. Dann erzählte er 
schrittweise, mit großer Freude und Strahlen im Gesicht, dass er den Ring für 
ein gutes und leichtes Voranschreiten bekommen habe. Im selben Monat „legte 
sich Theodoros, von einer leichten Krankheit heimgesucht, in seiner Zelle hin, 
sodass man glaubte, dies wiederfahre ihm aus Müdigkeit vom nächtlichen Wa- 
chen (..., EOrxkev éavtòv ó pakápioc Ev TO kelio ADTOD HIKPÖV voorjcac TO cópuo, 
cc vopioOfivai And xónov tfjg &ypounvíag tfjg navvuyíóog vo0to opt ovußfvaı). 
Dreizehn Tage verharrte er ohne zu essen und zu reden, schaute aber wie ge- 
bannt auf irgend etwas hin (... nv &vatevioag tıvi, ...). Er befand sich in einem 
schlafähnlichen Zustand, und es blieb ihm nur noch der Atem, sodass alle 
weinten, weil sie glaubten, er habe sich schon vom diesseitigen Leben getrennt 
und sie würden ihn nicht mehr im Körper sehen (... &AX nv Geen Kadedöwv 
uóvng tG nvoñs adT@ $uxepu.euronévng, oc návtac toc TOD uovaotnpíou koi tiG 
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nepioikov Opnveiv Arm ÖN keyópiotoi Tod napóvtog Dou Kal oùkéti év opgi 
todrov dedoaodaı kara&ıodvraı). Tatsächlich war er damals dabei, in den Him- 
mel einzutreten und sich über seinen Anblick zu freuen, denn der Herr zeigte 
ihm die Vergeltung seiner Qualen und Kämpfe (Hv ö£ adrög dANOBg re xà 
odpavıa Eußatedwv ..., ÜNOSEIKVHOVIOG gt TOD omtfpoc tijv T@V nOV@v Kal 
ayavov adrod Avriöocıv.). Nachdem die dreizehn Tage vorbei waren, stand er 
plötzlich von diesem hoffnungslosen Zustand auf, geradeso, wie er die Ge- 
wohnheit hatte, vom Schlafen aufzustehen“ (Metà yàp tv nANpwoıv tôv ógka- 
pıÖv éxeívov ńuepôv aipviótog åvéotn ék ts toats ANOYVWOEDG Kol 
EKAOTOTE gief r|v And Tod Unvov dvíctac0o1)). Die Brüder blieben alle bei ihm 
und schliefen in seiner Nähe, als er auf einmal anfing, sie aufzuwecken und 
anzuschreien. Dabei warf er ihnen vor, bei der Psalmodie unaufmerksam ge- 
wesen zu sein und sich der Faulheit und dem Genuss des Schlafes hingegeben zu 
haben (’IovAtavod 82 100 npsoßvr£pov odv &pol Kal ErEpmv AÖEAPOV TPOOKAP- 
report AUTO, Kal And tfjg AU adTOV Lime Kkeuiévov Dudu ie tò apoc Kal 
nÀnoíov adTod xa0£v6óvtov, Hp&ato Pwveiv rug Kal ówysipew Eriueupönevog 
og AnEANoavTag Tod Kavövog tfjg yañuosíac Kal t Gofuuiog Kal t ovi TOD 
Ünvou Eavrodg ékógzóckótac). Die Brüder aber schreckten auf und erblickten ihn 
halb in Freude, halb unter Tránen, doch als sie seine Genesung sahen, priesen sie 
Gott. Sie erzählten ihm, in welch hoffnungslosem Zustand er sich befunden 
habe und welch unaussprechliche Trauer bei ihnen dadurch ausgelóst worden 
sei. Er antwortete, dass er all dies wisse. Dann nahmen sie ihn auf wie einen, der 
von den Toten zurückgekommen war (..., Kal óc £x vekpóv aùtòv dxoAapóvtec 
xepurtoEápuevot aivov Aveneunov tô De). Von nun an wurde Theodoros immer 
schwächer, denn er aß nichts mehr. „Wie sollte auch, wer schon von den 
himmlischen und ewigen Gütern gekostet hat, noch Lust auf vergängliche und 
irdische Speise haben?* Als die Brüder von ihm wissen wollten, wo er in jenen 
Tagen, als sie ihn als bereits Vestorbenen beweinten, hingegangen sei und was er 
gesehen habe, («ein iv, nátep, nod åneðńunoac tàs niépag Ereivag t| tiva 
Ogopíav &ópakag Ötav ueis uev cg Mën otepnOévteg cov &0pnvobpev;»), ant- 
wortete er, er habe in den ganzen dreizehn Tagen, wo er nicht bei ihnen war, 
nicht von der Schau in den Himmeln abgelassen. „Doch als er anfing, von dieser 
Schau zu erzáhlen, wurde er von einem demütigen Gedanken ergriffen. Er fing 
an zu weinen, schlug sich mit den Fingern auf den Mund, wie wenn er sich 
Vorwürfe machen würde, bekreuzigte sich über den Lippen und flehte um 
Vergebung für seine Worte“ ("Hp&£ato oov Aéygw: «not£0cate, üógAoot, Gr tdg 
deKarpeig r|uépag Exeivag Oe Eyevöunv dobvrvoyoc dulv, ook dnéotnv ts Ou év 
obpavotc Ogopíac», xai ap&duevog &&nysto0o1 v'|v 0gopíav Exetvnv évóyOn 0x0 100 
TONEIVÖPPOVoG AoyLouoD Kal óakpócac toic éautoO ÖaKtVAoıg TO otóua Éruyev oc 
Zorruudi Zur, koi TO onueío TOD OTAVPOD émoopaytíoag và ye ovyyópnotv 
tis to1aÓtn; óuyrogog Nreitto Eniusupöuevog TOV £avto0 Aoyiopióv oc éraptikóv 
xoi åkpátntov óvco-). Denn wenn sogar Paulus das, was er im Himmel sah und 
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hörte, nicht preisgab, wie könne er Allerniedrigster es wagen, auf diese Weise 
große Worte zu machen. „Und nachdem er sich dies vorgeworfen hatte, ver- 
weilte er in Hesychase (ñoúyačev) und berichtete niemandem mehr irgend 
etwas“. 

240. ViThSy 167, Bd.1, p. 154,27-155,23: Kurz vor seinem Tod erschien 
Theodoros eines Nachts im Schlaf der heilige Georgios (Ev mâ 6à voukti pn 
a1 ô Tod Xpıotod uóptuc Tempyıog ka onvov ...). Er übergab ihm einen Stab 
und forderte ihn auf, sich mit ihm auf den Weg zu machen. Dies erzählte 
Theodoros voller Freude den anderen Brüdern. Als man ihn fragte, was dies zu 
bedeuten habe, antwortete er, die Vision entspreche den zukünftigen Ereig- 
nissen („KaT adTO TO Eoöuevov r] ón1aoía yey&vnrar'“). Vor ihm liege nämlich ein 
weiter Weg, und der heilige Georgios sei ihm wegen seiner Schwäche zur Un- 
terstützung erschienen, habe ihm den Stab übergeben und ihn aufgefordert, sich 
zusammen mit ihm auf den Weg zu machen. In einer anderen Nacht erschien 
ihm der heilige Georg auf einem Pferd (Ev diu] 68 vorti náv pávy abt ó 
adrög Ev8o&og uáptvc l'eópyiog &purioc ...). Dabei führte er ein anderes, junges 
Pferd bei sich und sagte, er habe dies zu Theodoros' Diensten mitgebracht. Er 
soll es besteigen und ihm folgen. Und als Theodoros dies den Brüdern unter 
großem Strahlen erzählte, baten sie ihn, auch dies zu deuten (..., Nroduev abtóv 
£inciv Out Kal trotov TO zpoonpavttkóv ...). Darauf erwiderte er, nun sei es 
sicher, dass die Vision des Stabes eintreten werde (... &pn rjv Ar xal oco tiG 
Baxtnptag &nıßeßonot tjv óntacíav Anap&Asvorov o0cav). Es liege eine lange 
Reise vor ihm, und der heilige Georgios, der ihn seit seiner Kindheit ernáhrte, 
habe seine Reise vorbereitet. 


2. Weitere Informationen über Himmel, Hólle, Paradies und 
das góttliche Gericht 


241. ViAn 66,1—8, p. 308,1 —310,13: Wenn Antonios „alleine auf dem Berg saß 
und es geschah, dass er im Zweifel war über etwas, dann wurde es ihm während 
des Gebets durch die Vorsehung Gottes offenbart“ (Ev yàp tà Ope1 katà uövag 
xa0uevoc, et noté tt npög Eavröv Gntôv T"nópe, TODTO ADT@ napà tc npovotag 
£0youévo ånekaónteto). ,[...]. Einmal diskutierte er mit seinen Besuchern 
über den Zustand der Seele und über den Ort, wo sie sich später aufhalten 
werde. In der folgenden Nacht rief ihn jemand aus der Höhe an: ,Antonios, steh 
auf, geh hinaus und schaue‘ (... t &&fig voxti kalet tig aùtòv Avodev ...). Er ging 
hinaus, denn er wusste, wem er zu gehorchen hatte. Dann erhob er die Augen 
und sah einen Riesen von fürchterlichem Anblick (... xoi dvaßA&wag Zenn? 
tiva uakpóv ...). Dieser reichte bis zu den Wolken, und es stiegen geflügelte 
Wesen in die Höhe. Der Riese streckte seine Hände aus und hinderte die einen 
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am aufsteigen. Die anderen aber flogen über ihn hinaus, ließen ihn hinter sich 
und wurden ungestört in die Höhe geführt. Gegen diese knirschte der Riese mit 
den Zähnen, über die Gefallenen aber freute er sich. Und auf einmal kam eine 
Stimme zu Antonios, die sagte: ‚Versteh, was du siehst!‘ [Dan 9,23]. Dann 
wurde sein Geist geöffnet [Lk 24, 31], und er verstand, dass dies der Übergang 
der Seelen war und dass der Riese der Feind war, der die Frommen beneidet 
und seine Günstlinge am Vorbeigehen hindert, der aber jene, welche sich von 
ihm nicht haben überzeugen lassen, nicht zurückhalten kann. Nachdem er dies 
gesehen hatte, bewahrte es Antonios in seiner Erinnerung und kämpfte jeden 
Tag noch mehr, um weiter voranzuschreiten (Toóto náv Spo Kal Goen 
bzopuuvnokóuevog, uGAXov ryyovíGero npoKönteiv toig Eunpoodev kað Nu&pav). 
Dies erzählte er aber nicht freiwillig (Tata 62 op ékòv ånńyysňev aùðtóç). Da 
er anfing, sich beim Gebet zu verspáten und sich über sich selber zu wundern, 
fragten ihn die Anwesenden und zwangen ihn zu reden, so wie ein Vater seinen 
Kindern nichts verbergen kann. Überdies dachte er, dass sein Gewissen rein sei 
und dass diese Erzählung nützlich sei, um zu lernen, dass Visionen oft Trost für 
die Anstrengungen der Askese bedeuten“ (..., tàv te növ@v TOAAAKIG TAPAUU- 
010v yíveo0a1 tàs Órtacíac). 

242. ApAl, Jug 249: Der selige Paulos erzählte über einen seiner Schüler, 
dass dieser in vielerlei Sünden gefallen sei, ohne dass er davon wusste. Dann 
geschah es, dass der Schüler starb und Paulos die heilige theotokos anflehte, sie 
móge ihm zeigen, wo der Schüler seit seinem Hinscheiden weile. Nachdem 
Paulos zahlreiche Tage betend verbracht hatte, geriet er in Ekstase (Koi npo- 
ckapceprioavtóg uou tfj xpooguyfj Nu&pag oox óA(yac, Eyevöunv év EKotdosi, koi 
0gopó ...) und sah, wie sein Schüler von zwei Unbekannten getragen wurde. Er 
war von Kopf bis Fuß zu einer Muschel (óotpakov) geworden und hatte kei- 
nerlei Energie mehr, weder seelisch noch kórperlich. Er sprach auch nicht, 
sondern war wie versteinert. Paulos fürchtete sich und wurde gleichsam von 
Gott ergriffen (£v0ovc yevöuevog), als er sich an die Worte des Herrn erinnerte, 
der sagte: „Wer kein Hochzeitskleid trägt, dem bindet die Hände und die Füße 
und werft ihn in die Dunkelheit, die draußen ist. Dort wird Heulen und Zäh- 
neknirschen sein“ (Mt 22,12 f.). Das Binden von Händen und Füssen will uns 
nichts anderes andeuten als das Auslóschen und das Nicht in die Tat Umsetzen 
von jedem schlechten Gedanken und Einfall, der nicht gemäß dem Willen 
Gottes in diese Welt gekommen ist. Als Paulos aus der Ekstase erwachte fing er 
an, sich heftig zu grämen und zu fürchten (Og 8$ EnavfjAdov, qnoív, and tis 
&kotácsoc, Np&dunv coóópa Avzeiohan). Er bemitleidete seinen Schüler sehr und 
ersuchte die theotokos, diesen zu retten und Gott für ihn zu bitten. 

243. ApAl, Poimen 144, PG 65, col. 357B: Abbas Isaak ging einmal zu Poimen 
und sah, wie er in Ekstase geriet (... koi £ióov aùtòv £v &kotáosi yevönsvov). Als 
er ihn fragte, wo er war, erwiderte er, dass seine Gedanken da waren, wo die 
heilige theotokos stand und am Kreuz des Retters weinte (O &uög Aoyıouög, 
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önov n Ayla Mapía n Deotäkoc Eornke Kal &kAoiev ...). Und auch er habe un- 
aufhörlich so weinen wollen (koi &yo Och ou névtote odrwg KAaleiwv). 

244. ApAl, Siluanos 2, PG 65, 408D: Abbas Siluanos „saß einmal mit Brüdern 
zusammen, als er in Ekstase geriet und aufs Gesicht fiel (O adtög kadeLöuevög 
NOTE Huerd GOgA Ov, &yévexo Ev &kotáosu Kal ninter ët) npóconov). Nach langem 
stand er wieder auf und weinte“ (Koi petà nord àvactàc £kAotev). Als die Brüder 
ihn fragten, was mit ihm los sei, antwortete er, er sei vors Gericht gezerrt 
worden (Eyò eig kpícw Npraynv) und habe gesehen, dass viele von seinem 
Geschlecht (von den Asketen) in die Hólle heruntergingen und viele von den 
Weltlichen ins Königreich eintraten. „Deshalb trauerte der Mönch und wollte 
seine Zelle nicht mehr verlassen“. 

245. ApAl, Siluanos 3, PG 65, col. 409A: „Einmal trat der Schüler Zacharias 
bei Siluanos ein und fand ihn in Ekstase mit zum Himmel erhobenen Armen 
(sbpev aðtòv Ev £kotácsi, Kol ai yetpec aðtoð eig tóv oopavóv rjnAopuévoi). Als 
Zacharias dies sah, ging er hinaus und schloss die Tür. In der sechsten und in der 
siebten Stunde kam er wieder und fand Siluanos noch immer in der gleichen 
Position. Als er in der zehnten Stunde anklopfte und hineinging, befand sich 
Siluanos in Hesychase (rjovyáGovta). Zacharias fragte ihn: ‚Was ist heute mit dir 
los?‘ Siluanos antwortete: ‚Ich bin heute krank gewesen, Junge“. Der Schüler 
aber umklammerte seine Füsse und drohte, ihn solange nicht in Ruhe zu lassen, 
bis er ihm erzähle, was er gesehen habe (... où uý o£ &400, éàv ui] einng por ti 
eideg ...). Erst jetzt sagte Siluanos, dass er in den Himmel entrafft worden sei, 
den Glanz Gottes geschaut und sich bis eben gerade dort befunden habe (... eic 
tòv obpavóv npz&ynv Kal eióov tr|v 6óGav Tod Oeo ...). 

246. ApSy III 48; Bd. 1, p. 176: „Eines Nachts klagte ein Greis, der nicht wusste, 
dass sein Schüler ihm zuhórte, bitterlich, knirschte mit den Zähnen und weinte“. 
Auf das Bitten seines Schülers hin erzáhlte er, dass er in den Hades herunter- 
geführt worden sei und die Seelen der Sünder und ihre Qualen gesehen habe. 
Aus diesem Grund sei er untröstlich (T&pov tig év vue) H eióog Ort ô Home 
adTod Akpoätaı OAÓXvÓe mikpóc, Bpúyov Kal xAaíov. Kal naparAndeig Ind TOD 
uoAmtod adrod ÉAgysv: Katevýyðnv Kal eióov t&v AnaptwA@v tàc wuxäg eic tóv 
"Aiórv év noig Oys eiotv, xoi op Güvoug TOD Aoınod raparındfivan). 

247. HiLa 14, p. 37,12-39,10: Zwei Brüder wurden nach dem Tod ihres Vaters 
Mónche, aber auf grundverschiedene Weise. Der eine schenkte seinen ganzen 
Besitz an Kirchen und übte sich in Enthaltsamkeit und Gebet. Der andere 
gründete ein Kloster und kümmerte sich um Arme und Alte. Nach dem Tod der 
beiden Brüder wollten einige erfahren, welcher der beiden frommer gewesen 
sei. Sie gingen zu Abbas Pambo, um ihm das Urteil anheimzustellen. Dieser 
sagte, beide seien vollkommen, denn der eine habe in seinem Lebenswandel 
Abraham nachgeahmt, der andere Elias. Als sie sich mit dieser Antwort noch 
immer nicht zufrieden gaben, sagte Pambo, sie sollen solange warten, bis ihm 
von Gott eine Offenbarung zukomme (..., &xö&&aode 8$ (va koi napà Oso 


240 H. Jenseitsoffenbarungen 


5£&onan nv AnokdAvyıv, Kal età ron ...). Als sie ihn nach einigen Tagen 
wieder aufsuchten, erzählte er, dass er beide zusammen vor Gottes Angesicht 
im Paradies habe stehen sehen ('Oc ài 0200 åupotépovs Bug siðov Eot@tag £v tà 
xapaósíoo). 

248. HiLa 18, p. 49,9-51,4 (vgl. 252): Von Makarios dem Alexandriner wird 
erzáhlt, dass er sich auf den Weg zum Grab im Garten der Zauberer Ianes und 
Iambre machte, welche zu Zeiten des Pharaos große Macht besessen hatten. Sie 
hatten damals ihre eigenen Grabkammern vorbereitet und darin viel Gold 
hinterlassen. Außerdem hatten sie Bäume angepflanzt und einen Brunnen ge- 
graben. Da Makarios den Weg dorthin nicht kannte, richtete er sich nach den 
Sternen, nahm Schilfrohr mit und steckte nach jeder Meile ein Rohr in den 
Boden, um dadurch den Heimweg wieder zu finden. Nach neun Tagen náherte 
er sich dem Garten. Doch als er ungefähr eine Meile vom Grabmal entfernt war 
und einschlief, sammelte der Teufel das Schilfrohr und legte es neben seinen 
Kopf. Außerdem griffen ihn siebzig heulende Dämonen aus dem Garten an. Sie 
schlugen wie Raben mit den Flügeln gegen sein Gesicht und fragten ihn, was er 
hier suche, denn er kónne nicht hier bleiben. Er sagte, er wolle nur eintreten, 
sich umschauen und wieder hinausgehen. Dies tat er, und als er wieder auf dem 
Heimweg und schon seit zwanzig Tagen unterwegs war, wurde seine Wegzeh- 
rung knapp, sodass er in große Not geriet. „Und als er kurz davor war, zu- 
sammenzubrechen, erschien ihm ein Mädchen in schimmernd weißem Gewand 
(koi oc Eyydg &yéveto 100 HKAdcaı BEN adT® Köpn tig óc óuyricato, kaðapàv 
ó06vnv qopoóca ...). Sie trug ein Gefäß, das bis zum Rand mit Wasser gefüllt 
war. Drei Tage lang ging sie etwa ein stadion vor ihm her, und auch wenn es ihm 
schien, sie bleibe stehen, war es unmöglich, sie einzuholen. Jedoch gab ihm die 
Hoffnung, trinken zu dürfen, ständig neue Kraft“. Und dann sah er ein Rudel 
Gazellen. Eine von ihnen führte ein Junges bei sich, und aus ihrem vollen Euter 
tropfte Milch. Makarios trat an sie heran und trank, bis er satt war. 

249. HiLa 21, p. 69,4-16: Der heilige Antonios erzählte eines Nachts, dass er 
ein volles Jahr betete, damit ihm der Ort der Gerechten und der Sünder gezeigt 
werde ('Eviavtóv óAókAnpov Nd&duNv àzokoAvoOfivat por tòv tónov tôv kalov 
xoi tôv AnaptwA@v). Dann sah er einen schwarzen Riesen (kai &dsaodumv 
nakpöv viva. ...) von so gewaltiger Größe, dass er bis an die Wolken reichte. Die 
Hände hielt er in den Himmel gestreckt, und unter ihm lag ein See, so groß wie 
das Meer. Antonios sah die Seelen emporfliegen wie Vógel, und alle, die über 
Haupt und Hände des Riesen gelangten, waren gerettet. All jene aber, die er 
mit den Händen ergreifen konnte, fielen in den See. Dann rief der Riese An- 
tonios zu, dass jene, die hóher fliegen, die Seelen der Gerechten seien, die ins 
Paradies gelangen. Die anderen aber werden in die Hólle geworfen, da sie den 
Gelüsten des Fleisches gefolgt und rachsüchtig gewesen seien. 

250. HiMo 8,16-17, p. 52,11—53,11: Apollo sah auch Offenbarungen (koi àno- 
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Kkardweıg 68 &ópa tıväg). So sah er zum Beispiel seinen älteren Bruder, der 
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früher ebenfalls in der Wüste lebte und eine noch bessere Lebensweise als er 
vorzuweisen hatte, inzwischen aber tot war. Dieser Bruder erschien ihm nun im 
Schlaf, wie er neben den Aposteln auf dem Thron saß und ihm das Erbe seiner 
guten Werke überließ (xa0’ Üzvov oov &pavzalsto ...). Und als er für Apollo 
einstand und Gott bat, für ihn schnell den Übergang zu vollziehen, um mit ihm 
in die Himmel aufzusteigen, sagte der Retter zu ihm, dass sein Bruder noch ein 
wenig Zeit auf Erden verbringen müsse, nämlich solange, bis viele andere seine 
Lebensweise nachahmten (taysiav adtod tv uerddscıwv no1stodar ...). Viele 
Menschen und ein frommes Heer sollten sich ihm anvertrauen, damit ihm der 
Wert seiner Mühen vor dem Herrn vergolten werde. Dies sah er, und so geschah 
es (tadra &ópa, ğnep Kal yéyovev ...). 

251. HiMo 10, 20, p. 84,1-12: Patermuthios „erzählte seinen Brüdern, dass er, 
als er aus der Wüste zurückkam, in einer Vision in die Himmel emporgehoben 
wurde und alles Gute sah, was die Mönche dort an Unaussprechlichem erwarte 
(... áve adrov Ev Ontaoia sis Todg oùpavoùs ...). Er sagte überdies, dass er 
im Körper ins Paradies geführt wurde, wo er eine Schar von Heiligen erblickte 
und von Paradiesesfrüchten kostete (koi anfixdaı 68 adrov Ev capki Zum eig tóv 
napáðsıcov Kal £opakévai nAf(0oc Ayiov). Dafür zeigte er seinen Schülern einen 
Beweis, denn er brachte ihnen eine große und wohlriechende Feige, um die 
Wahrheit seiner Erzählung zu beweisen. Diese Feige hielt auch der Priester 
Kopres, der dies erzählte und damals noch jung war, in den Händen“. 

252. HiMo 21,5, p. 125,3 -126,8 (S.u. 248): Makarios „fastete intensiv und betete 
zu Gott, er móge ihm das Paradies zeigen, das Iannes und Iambres in der Wüste 
angelegt hatten, weil sie ein Abbild des wahren Paradieses schaffen wollten. 
Nachdem er drei Wochen ohne zu essen in der Wüste umhergeirrt und schon 
ganz entkräftet war, trat ein Engel an ihn heran (... nralöuevov oov adrov And 
tiG épńuov eri tpıoiv épóopiáot Kal ğorrov ówteAÉoavra Kal Dën Amodvyroavra 
&yygXog tQ tón En&ornosv). Von allen Seiten kamen Dämonen, welche die 
Eingänge des Paradieses bewachten und ihn nicht eintreten ließen (Noov òè 
óaí(poveg návtroðev QuAÓGoovteg tüg sicóðovçs TOD zapaósícou Kal u E@vreg 
adrov eiceA0civ). Der Ort war riesengroß, seine Dimensionen immens. Erst 
nachdem Makarios gebetet hatte, wagte er einzutreten. Drinnen fand er zwei 
heilige Männer, die selber schon vor langer Zeit auf die gleiche Weise hier- 
hergekommen waren (&g 88 npoosv&duevog elogA0siv katetóńunoev, spev Evöov 
6060 Avöpag Aylovg, oi Kal OOrOl tóv ADTOV TPONOV éke? &AqA00£16av ypóvov ikavóv 
Qon Éyovtec). Sie beteten und umarmten einander. Makarios wuschen sie die 
Füsse und reichten ihm Paradiesesfrüchte, die er kostete. Voll Staunen über die 
Größe der Früchte und die Mannigfaltigkeit ihrer Farben dankte er Gott“ 
(viyavzeg oov abto0 tods nóóac t&v xapnóv Tod zapaósícoo napéOnkav. ó Aë 
UETEANPOG NOxXapiornosv tÂ Oe Douugëiom m toig Kaprıoig ueyáAotg Kol Tap- 
notkÜ.otg odo). Und die beiden Heiligen sagten ununterbrochen zueinander, 
wie schön es wäre, wenn alle Mönche hierher kommen würden. Inmitten des 
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Paradieses gab es drei große Quellen, die aus der Tiefe hervorsprudelten und 
den Garten tränkten, außerdem große Bäume, die jede Sorte von Früchten 
unter dem Himmel trugen (*Hoov 6£, gnot, mol tpeig £v uéoo TOD napadeloov 
ueydAar £x ts Aßbooov Bpbovoaı Kal noriLovon tòv napaósíoov, óÉvópa 58 
neupeyéOr xoi noAdKapra nâv yévog ónópagc tfjg DNO tòv obpavóv KAPTOPOPOD- 
vata). „Makarios blieb sieben Tage lang dort. Dann wollte er in das bewohnte 
Land zurückkehren, um die anderen Mónche zu holen und sie ebenfalls zum 
Paradies zu führen. Die Heiligen sagten aber, dass dies nicht móglich sei, da die 
Wüste ausgedehnt und groß sei und viele Dämonen beherberge, die die Mönche 
verführten und töteten. So seien auch schon zahlreiche andere auf dem Weg 
zum Paradies vernichtet worden. Makarios hielt es aber nicht aus, noch länger 
dort zu bleiben, denn er wollte unbedingt auch die anderen herbeibringen, um 
auch sie von den Früchten kosten zu lassen (un dvaoxöuevog čt uévew Erst, ...). 
Auf dem Heimweg legte er Palmzweige in den Sand, um später den Weg wieder 
zu finden. Nachdem er aber ein wenig geschlafen hatte, fand er alle Zweige von 
den Dämonen neben seinem Kopf gesammelt. Da sagte er zu den Dämonen, 
dass sie die Mönche nicht daran hindern könnten ins Paradies zu gelangen, 
wenn dies der Wille Gottes sei. Als er wieder in die bewohnte Welt kam, brachte 
er den Brüdern als Beweis Früchte mit und versuchte, sie dazu zu bewegen, ihn 
ins Paradies zu begleiten. Da wurde er von einigen Vätern gefragt, ob sein 
Vorhaben nicht der Seele schade. Denn wenn sie sich schon jetzt über die 
Paradiesesfrüchte freuten, gingen die guten Werke auf Erden verloren. Sie 
fragten ihn, welchen Lohn sie denn noch erhalten und welche Werke ihnen noch 
vergolten werden könnten, wenn sie einst zu Gott eingehen werden. Auf diese 
Weise wurde Makarios davon überzeugt, nicht mehr wegzugehen“. 

253. ViMa 33, Bd.2, p. 278,1-279,3: Nachdem Martha gestorben war, „sah 
Ioannes, ein frommer anagnostes’”, in der Reinheit seiner Seele, als er einge- 
schlafen war, die Heilige (6pà xo0apótqu wuoyífig onvoypriyopog dn tijv óoíav 
Máp0av ...), wie sie die Leiter an der Säule des Symeon emporstieg, in der 
konche’” oberhalb ihres Grabes (..., v «£j köyyn 88 &návo tig 06ogoG abfic ...), 
so wie in der Geschichte der Tiere mit sechs Flügeln, auf einem geráderten 
Wagen [Ez 1, 5-14]. Den darauf Sitzenden sah er jedoch nicht. Er wollte aber 
die Erscheinung noch klarer begutachten, denn er glaubte, an jenem Ort etwas 
Geschriebenes wahrzunehmen. Deshalb ging er los, um es zu erfahren, doch auf 
einmal wurde es für ihn unsichtbar (..., koi £60écg Apavra tadra yegyóvacw Am 
a0100). Dann wachte er auf und wurde von Furcht und Zittern ergriffen. Dies 
berichtete er Symeon und versicherte unter zahlreichen Schwüren die Wahr- 


754 Vorleser der für die Liturgie vorgeschriebenen Bibeltexte s. P. MAGDALINO, Art. An- 
agnostes, in: ODB 1, 84. 

755 Eine muschelfórmige Halbkuppel oberhalb einer Nische oder Apsis, s. M. J. JOHNSON, 
Art. Konche, in: ODB, 492 f. 
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haftigkeit der Vision“ (..., Ööpkoıg roots nioTodusvog TO dAn0&c tis ónvaoíac). 
Da sagte Symeon zu ihm, er solle den Herrn ehren, da er die Gnade erhalten 
habe, im Rahmen seiner Móglichkeiten die heiligen Tiere des Cherubim, der auf 
einem Wagen hinauffährt, zu erblicken. 

254. ViPa 93, HALKIN 1982, p. 45,28—46,9 : Als Theodoros einmal vernahm, wie 
einige im Himmel eine liebliche und schön anzuhörende Melodie sangen, fragte 
er Pachomios, was dies sei. Pachomios antwortete, eine gute Seele, die in den 
Himmel gehoben worden war, komme nun von oben zu ihnen, und sie hätten 
die Gnade, an erster Stelle denjenigen zuzuhören, die psalmodieren und Gott 
loben. „Ein anderes mal wiederum wurde ihnen der Ausgang der Seele vom 
Körper gezeigt (..., ugin adroig napà xupíou ô tpónoc tis £6660v tc yoxs and 
tod owuaroc). Doch so lange sie lebten, erzählten sie niemandem davon. Die 
anwesenden Brüder aber fühlten, wie sie gebannt hinschauten, wenn die Seele 
eines Verstorbenen ihre Reise antrat“ (... 1o0áv0ncav óc àtevíGÓvtov ...). 
255. PhHi 21,22, Bd. 2, p. 104,17-106,2: Vater Iakobos erzählte, „dass er den 
Patriarchen Ioseph gesehen habe (Koi 'Ioor|o à tòv notpiépynv 102860001 Epn 
...). Trotz weißem Haupthaar und Bart strahlte der Greis den Glanz des Ju- 
gendalters aus*. Und obschon er sich auf der Spitze der Tugend befand, habe er 
sich selber als den Niedrigsten unter den Heiligen bezeichnet. Als Iakobos er- 
widerte, er sei der erste von jenen, die mit ihm den Sarg teilen, nannte er sich 
selber den Letzten. 

256. PrSp 44, PG 87.3, 2900A: Ein Mónch, der sich in der Thebais aufhielt, 
ermahnte einen seiner Schüler, der sich vernachlässigte, wiederholt zur Acht- 
samkeit. Nachdem der Schüler gestorben war, betete der Mónch zu Gott, er 
möge ihm alles über die Seele des unachtsamen Bruders offenbaren (Koi Äpéato 
ô yépov £0yeo0a1 xal Aéyew ... 0£óc, ANOKAADYOV poi TA TEPL TG yoyfs pro TOD 
à6£AQo0). „Da geriet er in Ekstase und sah einen Feuerfluss. Darin befand sich 
eine Menschenmenge, und in ihrer Mitte der Bruder, eingetaucht bis zum Hals 
(Koi ën 0gopst Ev EKotdosı yevöuevog ...). Der Mönch sagte zu ihm: ‚Habe ich 
dich nicht wegen eben dieser Strafe ermahnt, deine Seele zu hüten?‘ Der 
Bruder antwortete: ‚Ich danke Gott, dass mein Kopf Ruhe hat. Wegen deines 
Gebetes stehe ich über dem Haupt des Bischofs**. 

257. ViSyStII 7, Bd. 1, p. 9,2-10: Der Autor der Vita bemerkt, dass es not- 
wendig sei, alles für einen frommen Zuhórer Nützliche aufzuschreiben. Da 
nichts von dem, was gesagt werden muss, verborgen bleiben solle, halte er es für 
richtig, auch folgende göttliche Offenbarung zu erzählen (Kai éneió1) åvaykatóv 
Zort távta TÀ "DOC W@PEAEIAV Tir NIOTÖG ükpoouévov ypágeiw Kal unõèv EK T@V 
SEÖVIWV ANOKPUTTEIV, EIKÖTWG Kal tývõe tv Osíav dxokáAuyiw xaAGg Zem 
OMOnuev toig Ayanntoig opiv pavepàv zoujoao0at). 8, p. 9,11-20: „Als Martha 
eines Tages über ihren Sohn nachdachte, machte sie sich Sorgen darüber, was 
mit ihm geschehen werde. Sie schlief ein und sah sich selbst flügeltragend und 
gleichsam in die Lüfte gehoben (..., ónvóoaoa eidev &avtijv ntepo0sicav Kal 
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ğonep siç Bwog Erarpou&vmv ...). Sie hielt den Knaben und brachte ihn Gott als 
Geschenk dar“. Zu Symeon sagte sie, sie wolle seinen göttlichen Aufstieg sehen, 
sodass der Herr sie in Frieden gehen lasse (Lk 2,29), denn sie habe unter den 
Frauen die Gnade erhalten, ihre Geburtsschmerzen dem Höchsten darzubrin- 
gen. (S. auch 227). 

258. ViSyStII 29, Bd. 1, p. 29,15-26: „Der junge Symeon sah sich selbst bis zum 
Äther™ des Himmels emporgehoben, an allen Orten der Erde umherirren und 
dann wieder sieben Leitern erklimmen“ (eiöe tò naıdtov £avtóv Éoc ald&pog tod 
odpavod Gonep Apralöuevov ...). Als er sich fragte, was dies sei, hörte er eine 
Stimme, die sagte, dass das, wordurch er emporgestiegen sei, die sieben Himmel 
seien. „Darauf wurde er auch von hier weggerafft und sah das Paradies, 
Pflanzen, einen Palast aus Licht und eine Quelle von Wohlgerüchen, welche auf 
ein von Gott gewirktes Gewölbe hervorsprudelte. Außer Adam und dem 
Räuber sah er keine Menschen. Als er wieder zu sich kam, erzählte er die Vision 
dem Priester Ioannes“ (Ev avt yevöuevog öinynoato trv ópaotv t npgopótn). 
33, Bd. 1, p. 3222-26: Von diesem Augenblick an waren die anderen Mönche 
mit Gottesfurcht erfüllt, und manche von ihnen hatten Visionen (Kot tıveg abr@v 
opapaícOncav). Sie sahen drei Apsiden, drei Throne und drei Kränze auf den 
drei Thronen, und als sie fragten, wem diese Ehre beschieden sei, hórten sie eine 
Stimme, die antwortete: „Dem Knaben Symeon“. 

259. ViSyStII 124, Bd. 1, p. 106,1—110,14: Symeon hatte eine Schau, nach der er 
äußerst betrübt die Brüder zu sich rief und sie lange darüber belehrte, wie sie 
sich zu verhalten hätten (... ta 0gopíav éopakoc ...). Die ewige Ehre könnten 
sie nur dann erlangen, wenn sie nicht zum Sichtbaren, sondern zum Unsicht- 
baren hinschauen. Denn das Sichtbare sei vergänglich, das Unsichtbare aber 
unvergänglich (Tò yàp zopavcíka Xoqopóv tig OAweng niv kað’ drepßoAnv eig 
oxeppBoAnv aióviov Bapog óó&mg Katspyalerar riv, pů okonroúvvtrov nuóv tà 
BAenöusva &AAÀ xà up DAenóuevo: tà yàp BAenöueva npóokapa, tà è up pAe- 
nöneva ing), Denjenigen, die gottgefällig gelebt haben, werde durch die Güte 
des Herrn ein nicht von Menschenhand geschaffenes Zelt in den Himmeln 
zugewiesen. Zu diesem habe ihm Gott in der Nacht den Aufstieg gezeigt (... 
AAAA 0gzoqQU.GG ouv noAttevouevorg notpéniota: 01 rä TOD Kopíou àyaOótnta év 
oópavoig Ayeıponointog oknvý, de tjv dváBactv Zóei£g uot ó Deäc Ev tadın tí 
vokti ...), und der Priester Ioannes (der geistliche Vater des Symeon) sei in 
dieses Zelt eingegangen. Die Brüder sollen Mut fassen, denn an seine Säule sei 
eine Leiter gelehnt, die bis in den Himmel reiche. Und an den Himmelstoren 
habe er, als sich die Engel dort zur Proskynese vor Gott versammelten, auch den 
Teufel gesehen. Dieser habe sich als schamloser, riesengroBer Äthiopier mit 
grimmigem Gesichtsausdruck und blutunterlaufenen Augen gezeigt. Er habe 


756 Zurückgehend auf Galen der obere Teil des Himmels oberhalb von Luft und Wolken, s. 
H. M. Nobis, Art. Äther, LexMa 1, München 1980, Sp. 1165. 
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Symeon mit den Zähnen entgegengeknirscht und den Kopf hin und her gewiegt 
im Verlangen, die Brüder wie das Korn zu sieben. Symeon aber habe gebetet, 
damit der Glaube der Brüder nicht verloren gehe. Dann ertönte Gottes Stimme 
und beauftragte den Teufel, die Kinder und die guten Menschen zu versuchen. 
Der Teufel erwiderte, er wolle mit Symeon beginnen, worauf der Herr ihn vor 
seiner Gesinnung gegen Symeon warnte. Daraufhin sagte der Teufel irritiert 
zum Herrn, tatsächlich besitze Symeon die Kraft, ihn zu binden, und er mache 
sich lustig über ihn wie kein anderer auf dieser Erde. Gott habe ihn zusammen 
mit zwei seiner Erzengel in ein strahlendes Licht (£v AA&xtpo Pwrög””) und in 
leuchtende und goldglänzende Wolken gestellt und eine Krone auf sein Haupt 
gesetzt. Und er habe Symeon den Stab der göttlichen Kraft gegeben, um die 
dämonischen Legionen zu vertreiben, die wie Heuschrecken herunterge- 
schleudert wurden, damit sie unter seinen Füssen zertrampelt werden. Symeon 
vertreibe die Dämonen durch den heiligen Geist gleich einem Blitz, denn er sei 
mit dem Licht und der Ehre Gottes wie mit einem Gewand bekleidet. Nun 
werde er, der Teufel, aber listige Menschen gegen ihn aufstacheln und in seine 
Schüler einfahren. 


757 Anspielung auf Ez 1,1,4; 27. Zum Begriff Aextpov, s. S. 210 A. 742. 
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1. Dämonenaustreibungen und Heilung 
von unreinen Gedanken (Aoyıoyot) 


260. ApSy VI 25, Bd. 1, p. 330 f.: Ein Gärtner arbeitete sein Leben lang hart 
und setzte seine ganze Kraft für die Mönche ein. Für sich selber behielt er nur 
das Notwendigste. Eines Tages aber gab ihm der unreine Geist ein (Ynéßañe òè 
adrd ó Aoywpóc Aéyov:)), einen Teil seines Verdienstes für die Alters- und 
Krankenvorsorge zu sparen, und so fing er an, in einem Tongefäß etwas Geld 
zurückzulegen. Dann wurde er krank, und sein Bein war geláhmt. Nun gab er 
das gesammelte Geld für Árzte aus, jedoch ohne Erfolg. Eines Tages riet ihm 
ein erfahrener Mediziner, das kranke Bein amputieren zu lassen. Aber noch in 
der selben Nacht kehrte er nach Hause zurück und besann sich seiner Taten. Er 
betete zu Gott, er móge sich an die Werke erinnern, die er vollbracht hatte, als 
er noch für die Brüder arbeitete. Da trat ein Engel des Herrn zu ihm (koi toðto 
einövrog aùtoð Zorn AyysAog Kopíov ...) und fragte ihn, wo das ersparte Geld 
und wo die von ihm angehäufte Hoffnung geblieben sei. Er dachte nach und 
kam zu der Einsicht, dass er gesündigt hatte. Nachdem er Gott um Vergebung 
gebeten hatte, berührte der Engel seinen Fuß, und sogleich war er geheilt. 

261. ViEu 10, p. 18,12-20,20: Terebon, der Sohn des heidnischen Beduinen- 
fürsten Aspebetos, der ein Verbündeter des persischen Herrschers Isdigerdos^" 
war, wurde in seiner Jugend von einem Dämon geschlagen, sodass er von Kopf 
bis Fuß gelähmt war. Da Aspebetos die Christenverfolgung des Isdigerdos nicht 
unterstützte, sondern den Christen vielmehr zur Flucht verhalf, wurde er selber 
verfolgt und flüchtete in die byzantinische Provinz Arabia, wo er philarchos”” 
über die sarazenischen Untertanen der Byzantiner wurde. Nachdem er sich dort 
mit seiner Familie niedergelassen hatte, „sah Terebon ein Traumgesicht, das er 
seinem Vater erzählte (... 6 v&og óve(pou Óóyi 0£acópevoc ånýyysvev và nocpí). 
Dieser machte sich sogleich mit seinem Sohn und einem großen Hofstaat auf 
den Weg, um an den im Traum angekündigten Ort, wo die heiligen Mánner 
Euthymios und Theoktistos wohnten, zu gelangen“ (... NAdev eig tóv né Tod 
Öveipov unvvdgvra tónov ...). Dort angekommen, erzählte Terebon, dass vor 
einiger Zeit in Persien dieses Leid über ihn gekommen sei, und dass er jede 


758 Jazdegerd I. (399-422), s. S. VnvoNis, Art. Sassanians, in: ODB 3, 1845. 

759 Zw. dem 4. und 7. Jhd. gebräuchlicher Titel für die Befehlshaber der mit den Byzan- 
tinern verbündeten arabischen Hilfstruppen, s. A. J. CAPPEL, Art. Phylarch, ODB 3, 
1672. 
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ärztliche Kunst und jede magische List an sich erfahren habe. Doch nichts habe 
ihm geholfen, vielmehr sei sein Leid noch größer geworden. Eines Nachts habe 
er sich gefragt, wo die ganze ärztliche Kunst bleibe, wo die Phantasien der 
Magier und die Anrufungen und Märchenerzählungen der Astronomen und 
Astrologen, wo die Sänger und die geschwätzigen Zauberer. Denn nichts davon 
besitze Macht, wenn es nicht von Gott gutgeheißen werde. Mit diesen Gedan- 
ken habe er angefangen zu beten und beschlossen, zum Christentum zu kon- 
vertieren, wenn er geheilt würde. Dann sei er vom Schlaf entrafft worden und 
habe einen Mönch mit großem, graumeliertem Bart gesehen (koi oc tata 
&0£unv Ev cfi Slavoiq uov, Npraynv eig 0nvov Kal Dep ttvà uovayòv WEONOALOV 
Exovra tòv noyava uéyav ...). Dieser habe ihn geloben lassen, Gott so viel für 
die Heilung zu bezahlen, wie er versprochen hatte (Konversion zum Christen- 
tum). Dann habe sich der Mónch als Euthymios zu erkennen gegeben und ihm 
den Weg zu seinem heiligen Ort beschrieben. Denn, so sagte der heilige Mann, 
wenn Terebon geheilt werden wolle, müsse er sofort zu ihm kommen. Nachdem 
der Junge dies erzáhlt hatte, wurde er von Euthymios geheilt. 

262. ViEu 50, p. 72,11-74,27: Ein Mönch namens Paulos aus Kilikien wurde 
schrecklich von einem unreinen Geist geplagt, „worauf man ihn in die Be- 
gräbnisstätte des Euthymios legte (koi Zrëfn Ev t xoumtnpío napa th Den Tod 
aylov narpög Nußv EbOvutov). Nach wenigen Tagen erschien ihm um Mitter- 
nacht Euthymios, und nachdem dieser den unreinen Geist ausgetrieben hatte, 
ging Paulos zur Stunde des nächtlichen Psalmengesanges in die Kirche“ 
([1] odtıvog uer óAtyag ñuépas óq0£vroc £v uecovukt(o Kal tò åkáðaptov nvedua 
àn£Aácavtoc àvgAOov ó HadAog £v t £kAnotg 1fj pg tfjg vouKtepivfig yvaAumötag 
...). Dort berichtete er vor allen Brüdern das Wunder, welches geschehen war 
(... TÒ yevópevov eic aùtòv Hadna). Als er gefragt wurde, wie der böse Geist in 
ihn gekommen sei, erzáhlte er die ganze Geschichte. Er habe in seinem Kloster 
immer wieder das eine oder andere mitgehen lassen. Und nachdem er eines 
Abends Wein getrunken hatte, seien seine Gedanken gánzlich durcheinander 
geraten. Er habe eine Frau gesehen, die ihm beiwohnte, und er sei mehrere Tage 
auf diese Weise von einem Dämon heimgesucht worden, weshalb er schließlich 
hierher gebracht wurde. Man legte ihn direkt neben das Grab des Euthymos, wo 
er flehte und betete. In der besagten Nacht aber, um die fünfte Stunde, als er 
unter Wehklagen und Tränen betete, fiel er in eine Art Ekstase und erblickte 
einen lichterfüllten und furchteinflóssenden Ort von unbeschreiblichem Glanz 
([2] éng ds, qnotv, nap’ opp tfj Oto Düxn telesis xai napautà sis cvvatoOnoitv 
&A00v Edeöumv età óakpóov TOD Aylov natpóc EAsvdepßoat ue Tod OX(Bovróc ue 
Saíuovoc xoi kaOapícat ue tç coÓtov £vepysiac. víj oov vorti £v f| etósté ue év ti 
&kkAnoíg &&opoAoyobpuevov, ÒG nepl pav NEUNTNV tfjg VOKTÖG TPOONDXÖHNV uecó 
OIKTOV koi óakpbov, kai yívopat oc év Ekotdoesı Kal 0zopó oc óu Äunv eic vónov 
Évóo£ov xoi qofepóv oo tjv 8ó£av åðúvatóv tiva ömyńcacðo, ...). Auf dem 
Kopf schien er ein schwarzes kukullion (Wollmütze) zu tragen, das gemäß der 
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Schrift (Mk 15,17) ein dorniges Instrument mit spitzigen Rosshaaren war, die 
ihn fürchterlich stachen und quälten. Dann öffnete sich sein Mund und er flehte 
den Herrn um Rettung an. Und auf einmal erblickte er den heiligen Mann in 
gleißendem Glanz, mit weißem Haar, untersetzt vom Alter, mit großem Bart, 
kugelrundem Gesicht und freudestrahlendem Ausdruck. Der heilige Mann trug 
einen Umhang, der schwärzer und kürzer war als das kolobion'? ([3] «oi 
rapavrika O0gzopó tòv Aylov got) dxaotpáztovta, noMÒv tr]v Tpixa, onokóAopov 
mv NAıklav, EXovra tòv nóyova uéyav, IV óyiw otpoyyvAosidf| xoi Todg òphal- 
Hope yapozoto)c, POPODVTA HAVTIV HEAOVÖTEPOV xoi KOVÖÖTEPOV TOD kxoAopíov), 
und in der Hand hielt er einen Stab. Dann fragte er Paulos, warum er ihn störe 
und was er von ihm wolle, worauf dieser furchterfüllt erwiderte, dass er um sein 
Mitleid flehe. Daraufhin fragte ihn Euthymios, ob er nicht wisse, dass Gott 
nichts verborgen bleibe. Erst als Paulos versprach, sich von nun an richtig zu 
verhalten, riss ihm Euthymios das schwarze kukullion vom Kopf. In seinen 
Händen verwandelte es sich zu einem kleinen Äthiopier, aus dessen Augen 
Feuer schoss. Und am Boden erblickte Paulos eine tiefe Grube, in die Euthy- 
mios den Äthiopier warf. Darauf sagte er ihm, er sei jetzt gesund. Dann sei 
Paulos wieder zu sich gekommen und habe Gott gedankt (yò 82 eig &avtóv 
&A00v ebyaptornoa tÂ Os). 

263. ViEu 54, p. 76,13-27: Eine Frau wurde von einem Dämon geschlagen und 
blieb während sieben Monaten besessen (... koi Éuewev oeAnvialousvn mÀ ntà 
ufjvac), worauf ihr Mann sie zum Kloster des (bereits verstorbenen) Euthymios 
brachte. ,,Da die Frau nicht ins Kloster eintreten durfte, verharrte sie drei Tage 
und drei Nächte fastend und betend vor dem Kloster, und am Abend erhielt sie 
geweihtes Öl vom Sarg des Heiligen und trank von der Flüssigkeit’ seiner 
unauslóschbaren Lampe (xai ài tò ui eio&pxeodaı yovoika Evöov Eueivev 0 yov 
zpia vuy0nuepa Eunpoodev Tod pnovaotnpíou vnoteóouca koi nzpootuyouévn 
EKTEVÖG Kal kað’ &ozépav Aaußävovoa Aylaona And tfjg Tod Aylov Ortknc Kal tÒ 
050p tcs aoß&otov adrod Kavönkag ntvovoa). So wurde sie vom Dämon befreit, 
als ihr der Heilige in der dritten Nacht erschien und sagte: ‚Sieh, du bist geheilt; 
geh wieder nach Hause‘* (kat oUtog nAsgv0spó0n And Tod dailovog Pav&vrog 
ong tfj tpítr vukti Tod Aylov xol einövrog' Ye Dying yéyovag: zopebou siç tÓv 
oikóv cov). 

264. ViEu 57, p. 78,3-79,14: Ein gewisser Romanos wurde durch einen Zauber 
krank (... npocowAet "ëmt twi EniWvußv Gxoktetvat tóv ğvõpa. Kal ô uv "One 
Aaßov TO ikavov éypricato tatc Staßorıkatz uoyyavetoig ). Als er zu Euthymios 
betete, er móge ihm helfen, geriet er in Ekstase und sah einen bártigen Mónch, 
der ihn fragte, was er von ihm wolle (... yiverar Ev é&kotócsi xol Asops? Të 


760 Kurzärmlige Tunika. 
761 Gemeint ist das geweihte Öl der Grablampe, s. dazu Festugiere, Les moines d” Orient 
III/1, 132, A. 177. 
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uovaydv óAonóAiov Aeyovra opt: ti O£Aetc tva. noujco cou). Er sei Euthymios, 
welchen er gerufen habe. Er solle sich nicht vor ihm fürchten, sondern ihm 
zeigen, worunter er leide. „Darauf zeigte ihm Romanos seinen Bauch. Und 
indem Euthymios senkrecht die Finger zusammenfügte (eig óp0ó0v ovteúgac), 
schnitt er wie mit einem Schwert die Stelle auf und entnahm aus dem Bauch ein 
mit Einritzungen versehenes Pláttchen aus Zinn und legte es vor ihm auf einen 
Tisch. Dann massierte er mit der Hand seinen Bauch, beseitigte den Einschnitt 
und heilte ihn*. Romanos wies er zurecht und belehrte ihn, dass ihm dies ge- 
schehen sei, weil er tagelang nicht in der Kirche und beim Abendmahl gewesen 
sei. Es sei nämlich jemand in die palästinische Stadt Eleutheropolis gegangen, 
um Dámonen gegen ihn auszusenden, die im Stande waren, ihn seinem eigenen 
Heil gegenüber gleichgültig werden zu lassen. Nun habe sich Gott seiner er- 
barmt, doch in Zukunft solle er nicht wieder die Gebete vernachlässigen. „Und 
nachdem Euthymios dies gesagt hatte, wurde er unsichtbar (kat taðta einov 
àoav1|s &y&vero). Sogleich war Romanos geheilt. Und nachdem er wieder zu sich 
gekommen war, stand er auf und nahm Abstand von allem, was die Ursache für 
eine solche Krankheit hätte sein können. Seinen Angehörigen aber erzählte er 
alles über diese Vision“ (ô è 'Ponavög eig Eavrov £A00v rapavrika dvaotàg 
EEEKPLIVEV nücav tiv VOOONOLOV aitíav Kol ånekatéotn yns koi kaAécag toù 
iótoug ndvra tà ts óxtacíac éényńoato). 

265. HiLa 29, p. 85,3-17: Vom Asketen Elias wird erzählt, dass er ein großes 
Kloster baute, in welchem er alle Frauen, die keinen festen Wohnsitz hatten, 
aufnahm und versorgte. Sie kamen aus sehr unterschiedlichen Milieus, sodass sie 
stándig aneinander gerieten und er die Rolle des Schiedsrichters übernehmen 
musste. Da er aber noch jung war, wurde er von unreinen Begierden befallen. 
Deshalb ging er eines Tages in die Wüste und flehte Gott um Hilfe an. „Als es 
Abend wurde, schlief er ein. Da kamen, wie er selber erzählte, drei Engel auf 
ihn zu (&onépac ov yevouévng Ďnvooev v t Epriuo kai £A0óvtec npóc abtóv 
&yygXot 1petc, ...), die ihn fragten: ‚Weshalb hast du das Frauenkloster verlas- 
sen?'* Elias erzáhlte seine Beweggründe und sagte, er fürchte sich davor, sich 
selber und die Frauen zu verderben. Darauf schlugen ihm die Engel vor, ihn von 
seiner Leidenschaft zu befreien, sofern er sich bereit erkläre, umzukehren und 
weiterhin für die Jungfrauen zu sorgen. Er willigte ein und legte den Schwur „So 
wahr Gott für mich sorgt, will ich für sie sorgen“ ab. „Danach hielt einer der 
Engel seine Hände fest, der zweite seine Füsse. Der dritte nahm ein scharfes 
Messer und schnitt ihm die Hoden ab - nicht in Wirklichkeit, sondern in der 
Phantasie (où katà aANdsıav AAAA Kara pavraotav). In der Ekstase, denn so darf 
man es wohl nennen, schien es ihm, als heile die Wunde zu“ (očev oov rfj 
&kotáoei, oC Av fro ttc, Kal anotedepanedohaın). Als die Engel ihn fragten, ob er 
sich besser fühle, sagte er, es sei ihm um vieles leichter und er glaube fest daran, 
dass er von der Leidenschaft erlóst sei. Danach kehrte er ins Kloster zurück. 
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266. ViMa 41, Bd. 2, p. 283,25-284,24: Als sich die Brüder zum nächtlichen 
Psalmengesang versammelten, wurde ein gewisser Lyakon von zwei Dämonen 
ergriffen (..., ko) iðod åvýp tig Avókov napey&vero vol ðoruovíois GVVEXÖLEVOG 
...). Er konnte an dem Ort, wo in der Kirche die Psalmen gesungen wurden, 
nicht mehr stehen bleiben und war auch außerstande, der Liturgie zu folgen. 
Vielmehr führten ihn die Dämonen aus der Kirche, warfen ihn zu Boden, ließen 
ihn in Schmerzen und Wehklagen verharren (..., kai Katappryyvöuevog 0x. abT@v 
Ev ó6vvatg xol kàavðuð etési) und versuchten, ihn auf gewohnte Weise um- 
zubringen (&&eAóco1), doch es gelang ihnen nicht. Vielmehr heulten sie in ihm 
laut auf, „und auf einmal wurde der Kranke durch eine göttliche Kraft zur 
Ruhestätte der seligen Martha gezogen, ohne dass er wusste, wessen Grab dies 
war. Und als er sich dicht an den Boden drángte und dabei den Kopf aufschlug, 
sah er, wie ein Feuer auf ihn kam und sich gleichsam über das Grab ausbreitete, 
und eine fromme Frau trat heraus, streckte ihre Hand gegen die Mitte der 
7% hin aus und traktierte bis zum Sonnenaufgang die Dämonen. Dann 
fing Lyakon an, Gott zu loben, und sah, wie die beiden Dämonen ausfuhren“. 
267. ViMa 42, Bd. 2, p. 284,25-285,8: „Ein Soldat aus Hierapolis in Syrien, der 
am Fuß von einem Dämon gequält wurde und deshalb zur Säule des Symeon 
kam, wurde von einer unsichtbaren Kraft zum Grab der Martha gezogen (... 
&Xoóveto dopáto dvvaneı &mi tòv vóQov tfjg nakapíac ...). In der Mitte der 
Grabstätte sah er eine ehrwürdige Frau, die den Dämon vertrieb und ihn wie ein 


konche 


Blitz verbrannte (..., 0goprjcag oenvonzpeníj yovatko v uoo TOD tózou TO- 
SLWKOVOAV tòv dalnova Kal dotpaomfjg ó(knv Katakalovoav AadToVg, ...). Die 
Schüler des Symeon umgaben sie mit brennenden Lichtern. Und über ihr er- 
schien das Herrschaftssymbol (ösonotixöv yapaktijpa), das der Gnade der 
Heilungen seinen Schatten spendete. Nachdem der Soldat dies gesehen und sich 
unter Tränen dem Grab genähert hatte, war er geheilt [...]“. 

268. PhHi 3,22, Bd. 1, p. 286,20-288,12: Von Sabinos wird gesagt, „dass er von 
Gott so viel Gnade erlangt hatte, dass eine adlige und reiche Frau aus An- 
tiocheia zu ihm kam, um ihn um Hilfe für ihre vom Dämon besessene Tochter 
zu bitten“. Sie habe nämlich im Traum jemanden gesehen ("Ovap yáp, Qno, 
¿ðeacáunv tıva ...), der ihr riet, hierher zu kommen und ihrer Tochter durch die 
Gebete des Klostervorstehers Hilfe zu verschaffen. „Als aber der Abt vor die 
Tür trat, sagte die Frau, es sei nicht dieser, der ihr gezeigt wurde ("Eoaoxe 88 ñ 
"mecht ui adırov eivai, Érepov 88 adt ónoósuOfjvai ...). Jener sei nämlich im 
Gesicht gerótet gewesen und habe einen Ausschlag an den Wangen gehabt. Da 
verstanden sie, dass die Frau den dritten und nicht den ersten des Klosters 
meinte, und überzeugten Sabinos, vor die Frau zu treten. Sie erkannte ihn auf 
der Stelle, und der Dämon schrie auf und verließ das Mädchen“. 
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269. ViSyStII 49. Bd. 1, p. 45,7-20: Ein alter Mann und seine ganze Familie 
wurden von Dàmonen angegriffen, die von einem mit der Verwendung von 
Zaubermitteln Vertrauten losgesandt wurden. Als im Kloster des Symeon ein- 
mal zu wenig Brot für die Armen vorhanden war, erschien jenem vom Alter 
gebeugten Mann ein Engel des Herrn (..., &yyeXog Kopíou àngotáAn npóc 1óv 
yépovta tòv nenaAawopévov Ev t OAlweı tv fjiepóv oprop ...), der ihn auffor- 
derte, mit Getreide für die Armen zu Symeon zu gehen. Und wenn er dort den 
Rockzipfel des Heiligen berühre, werden die Ketten, durch welche sein Haus 
gefesselt sei, in die tiefsten Orte der Erde hinunterstürzen. Als Zeichen solle er 
dem Heiligen sagen, dass ihm (Symeon) gestern um die neunte Stunde eine 
Decke zur Segnung für die Verwendung als Schutz vor Krankheiten ins Leder- 
zelt (kauoaotvn unAorn’“) gelegt worden sei. 

270. ViSyStII 55, Bd. 1, p. 48,28-49,6: „Eine Jungfrau ging zu Symeon, weil sie 
fürchterlich von einem Dämon geplagt wurde. Sie hatte den heiligen Knaben 
Gottes nämlich in einer Vision gesehen (eidg yàp v ópáuatı tòv Ayıov nata Tod 
O200 ...). Er trug ein Kleid, das so weiß war wie Licht. In den Händen hielt er 
eine Lanzette (pAeßorönov), mit der er ihr den Fuß aufschnitt“. Tatsächlich 
wurde die Frau von Symeon geheilt. 

271. ViSyStlI 73, Bd. 1, p. 63,6-25: Ein Mann an der Grenze zu Persien war von 
einem Dämon besessen, als ihm ein Engel des Herren gesandt wurde (AneotdAn 
yàp &yygXoc Kupíov ...), der ihn zu Symeon schickte, um von diesem geheilt zu 
werden. So geschah es. Der Mann machte sich auf den Weg zu Symeon und 
wurde von ihm geheilt. „Der ausfahrende Dämon erblickte zusammen mit dem 
kranken Mann einen goldglänzenden Kranz mit Perlen auf dem Kopf des 
Heiligen (... ó Saíuov flAénet oov tà náoyovti àvópl otéQavov ypooavyáGovcta Kal 
Exovra nað napyapırav mi tùv kepañÌìv 100 ày(ov). Auf dem Kranz prangte 
ein Kreuz, das hell wie die Sonne erstrahlte, und Symeon war von einem 
himmlischen Heer umgeben“. 

272. ViSyStlI 74, Bd. 1, p. 63,26-64,23: „Ein neunzehnjähriger Jüngling wurde 
so sehr von einem Dämon geplagt, dass seine Augen aus ihrer normalen Position 
heraustraten, und er sich in großer Gefahr befand. Da wurde ein Engel des 
Herrn in der Gestalt eines Soldaten zu ihm gesandt“ ([1] Kai àzeotáAn Ayyerog 
Kuptou Ev oyrjuau otpatiótov ...). Er schickte ihn zu Symeon, um sich von 
diesem heilen zu lassen. Nachdem der Engel dem Jungen diesen Auftrag ge- 
geben hatte, verschwand er von seinen Augen (... àqovi)g &yáveto And t&v 
Oplo) un adrod). Sogleich machte sich der Jüngling auf den Weg zu Symeon, 
der den Dämon austrieb. „Von dieser Stunde an war der Junge geheilt, und er 
sah mit eigenen Augen einen Engel Gottes im Gewand eines Soldaten vor dem 
Heiligen stehen“ ([2] ... koi 0opsi ó Kadapıodeig toig Eavrod óg0nAnotc po 
npocónov TOD Aylov iotduevov AyysAov £00 oyýuatı otpatiótov ...). 
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273. ViSyStII 75, Bd. 1, p. 64,25-65,6: „Ein Mann hatte ein von einem Dämon 
entstelltes Gesicht. Als er den Namen des Symeon anrief, sah er diesen im 
Äther’ des Himmels. Er hielt einen Feuerstab in der Hand und kam ihm zu 
Hilfe im Kampf gegen den Dämon (... koi eidsv adröv eig tòv aiðépa Tod 
odpavod kat£yovta páfóov xupóc koi EpXÖuevov EN’ aùtòv xatà toO Gaíuovoc). 
Als der unreine Geist Symeon erblickte, floh er sofort. Von dieser Stunde an 
war das Gesicht des Mannes geheilt“. 

274. ViSyStlII 82, Bd. 1, p. 69,5-9: „Eine Frau wurde fürchterlich von einem 
Dämon geplagt, der sie häufig ins Wasser warf, um sie zu ertránken. Bevor sie zu 
Symeon kam und ihn in Fleisch und Blut sah, hatte sie ihn schon häufig geschaut 
(IIpó rop òè napayévnta koi Hedontaı tòv (ytov Ev capkí, cuyvóc aùtòv £0góps). 
Als sie dann zu ihm kam und Symeon sah, heulte der Dámon auf und fuhr aus 
ihr aus*. 

275. ViSyStII 92, Bd. 1, p. 72,10-73,4: Ein Leprakranker kam zu Symeon und 
flehte ihn an, er móge ihn heilen. Dieser schickte ihn wieder nach Hause, da sich 
Gott dort seiner annehmen werde. Der Kranke befolgte den Rat, „und noch in 
der gleichen Nacht sah er einen Jüngling in leuchtendem Gewand, der ihm 
sagte: ‚So wie du geglaubt hast, soll es dir geschehen‘ (... koi ópQ Ev fj vukti 
vgavíav Ev Aaunpd ti otoAfj Aéyovxa oüré: Oe éníotevoag "vn cou). Als 
der Kranke erwachte, war sein ganzer Körper geheilt“ (Arönviodeig Aë 6 
&vOponoc ebpev &nav ato0 tò cópa kaDapic0Év, ...). 

276. ViSyStII 101, Bd. 1, p. 78,18-79,26: Der Neid eines Dämons auf die 
Schönheit eines Mädchens führte dazu, „dass dieses plötzlich anfing zu stöhnen 
und am ganzen Körper zu zittern, sodass es den Verstand verlor und keinen 
Augenblick Ruhe hatte, um sich zu erholen“. Erst das Eingreifen des Styliten 
führte dazu, dass sich die Glieder des Mädchens plötzlich wieder beruhigten 
(q0óvo SE éniotüv atf] Saruóviov zovnpóv EnoiNoev adıNv napaypua otévew 
xoi tpáuew Om TÔ omuarı, ote Hire péva Éyew uńte jukpüv Évóooiv 100 
avsdfivan. ..., E&£teivs Xopeov tův óg£uXv abto0 Kal Eoppdyıoev aðtýv. Mapa- 
xpfiua è Eotspewenoov navra tà uéàn aotfjg xol yéyovev yic xoi £avéotn 
EVOTIOV návtov ...). 

277. ViSyStlII 177, Bd. 1, p. 156,16-157,22: Ein gewisser Theodoros aus Antio- 
cheia wurde von einem wilden Dämon besessen. Er kam zu Symeon und bat ihn 
um Heilung. Dieser schickte ihn wieder nach Hause und versprach, dass er ihm, 
wenn er sich auf seinem Bett ausruhe, erscheinen und ihn heilen werde (... «oi 
Avanavodnevog Ev CH kAivi] oov ysi Duëc ...). Darauf kehrte Theodoros nach 
Hause zurück. Als er auf dem Heimweg zum Fluss Melas kam, zog ein heftiges 
Unwetter auf. Theodoros wollte aber dennoch den Fluss durchqueren und 
wurde von einer Wasserflut mitgerissen. Dabei ergriff ihn große Furcht, sodass 
er in der Not ein Gebet an Symeon richtete. Dieser sagte im gleichen Moment 
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mit einem sanften Ausdruck im Gesicht zu den Brüdern, er habe soeben ge- 
sehen, wie der Mann, der sich auf den Weg gemacht hatte, von einer Flut im 
Fluss weggerissen worden sei (vgl. „Klarsicht“). Mit der Kraft des heiligen 
Geistes habe er ihn ergriffen und unversehrt aus dem Wasser gezogen. Und als 
die Sonne unterging, sagte er zu den Brüdern, dass er denselben Mann auf der 
Straße einen Kilometer vor der Stadt gesehen habe. „Als Theodoros zu Hause 
ankam und sich ein wenig auf dem Bett ausruhte, erschien ihm plötzlich Symeon 
[...] C... $0900 adt napaypua Zvueov ...), und während der Vision fuhr der 
Dàmon auf einmal aus ihm aus und wagte nicht wieder, sich ihm zu náhern 
(Taótng tfjg ónvaoíag HYPdsiong auto, napoypfjua Epvyev 6 ðaíuov Kal OdKETL 
npooeyyloaı abt EröAunoev). Danach ging Theodoros wieder zu Symeon und 
erzählte ihm, wie er vom Wasser mitgerissen wurde und wie er ihm erschienen 
sei. Symeon habe ihn ergriffen und aus dem Wasser gezogen. Bei Sonnenun- 
tergang habe er ihn dann auf der Straße erblickt, und in der Nacht sei er ihm 
abermals erschienen und habe ihn geheilt, indem er den schreienden Dämon aus 
ihm vertrieben habe“. Und die Brüder erinnerten sich an die Schau, von der 
ihnen Symeon erzählt hatte, und sie lobten Gott (koi uvnod&vzeg Music tiG 
toiadrng Hewpiag cov Exeivo &8o&doanev tòv Heöv). 

278. ViSyStII 196, Bd. 1, p. 173,7-174,7: Ein junger Mann, der sich mit seinem 
Vater bei Symeon aufhielt, wurde eines Tages von einem Dämon geschlagen. 
Dieser ließ ihn von einem Felsen herunterfallen, sodass sein Kopf ganz zer- 
schmettert war. Der Junge ließ einen lauten Schrei fahren, sodass alle Anwe- 
senden bei ihm zusammenliefen. Man stellte fest, dass er tot war und brachte ihn 
zum heiligen Symeon. Dieser auferweckte ihn und ordnete an, man solle ihn ein 
wenig schlafen lassen, damit der Herr ihn vollständig wiederherstelle (Növ 
Apdnevor aùtòv éácate LKPOV kaÜguófjoat, tva TO Asinov aUT® OwpOdOontat ó 
Kópioc). Symeons Anweisung wurde befolgt, „und der Junge schlief ein. Da 
schnitt ihm Symeon in einer unsichtbaren Operation durch die Kraft des Geistes 
das Ohr auf, sodass eine Menge Blut aus seinem Gehirn floss (..., àpónvooszv ô 
naic, koi épàeBotóunoev aùtòv Ev tfj Svvausı TOD zvebpatoc tí àopóáto PAeßo- 
touig Bud tc dkofic, kai £&gyó0n aia nord £x TOD £ykegáAov gro: 1. Nachdem 
dies geschehen war, wachte der Junge auf und war geheilt [...]^ (xoi tobrov 
y£yovótoc, ównvioOglg qoópéOn àvavipov ...). 

279. ViSyStII 231, Bd. 1, p. 204,20-208,24: Ein Priester brachte seinen kranken 
Sohn zu Symeon. Dieser heilte den Jungen. Doch als sie wieder zu Hause waren, 
erkrankte ein anderer Sohn. Auch dieser wurde zu Symeon gebracht, und der 
Priester bat den Heiligen, auch über ihm die rechte Hand zur Heilung auszu- 
strecken. Symeon streckte zwar die rechte Hand aus, forderte den Priester aber 
auf, nach Hause zu gehen, damit der Sohn dort geheilt werde. Als der Vater 
Symeon dennoch bat, lánger bei ihm bleiben zu dürfen, damit sich das Heil der 
Familie dadurch vergrößere, wurde Symeon zornig und sagte, die Kraft Gottes 
wirke überall. Dann überreichte er ihm vom heiligen Staub und schickte ihn weg 
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mit den Worten: „Wenn du den Umriss unseres Bildes siehst, dann siehst du 
uns“ (Anötpexs Kal év CH oopaytót Tod tónov ruv Di ëmm éxeivo BAénetg Duc 
Darauf ging der Priester nach Hause und legte seinen Jungen aufs Bett. Er 
selber sah, wie sich Symeon in einer anderen Gestalt zu ihm stellte ([1] Koi ong 
ò xp£oftepog tòv Gig Ev tépa uopo ériovávra opt ...), die , Substanz- 
losigkeit des Segens in Form seines Staubes* (katéyovta tfjg kóvewç ob100 TO 
ðotatov tç £0Aoyíac) festhielt und ihn fragte, wonach er mehr verlange, nach 
diesem Segen, welchen er schickte, oder nach seiner rechten Hand. Darauf bat 
der Priester Symeon, nicht mehr zornig zu sein, denn obschon sein Segen groß 
sei, habe er nach seiner rechten Hand verlangt. Da streckte Symeon seine rechte 
Hand aus und segnete ihn. Er warf ihm aber auch vor, an seinen Worten ge- 
zweifelt zu haben. Nach einigen Tagen erkrankte ein dritter Sohn des Priesters 
und bat seinen Vater, ihn zum heiligen Symeon zu bringen. Doch der Priester 
erwiderte, dass Symeon auch die Fähigkeit habe, ihn hier zu besuchen und zu 
heilen (Aóvaopuv. Exeı, tékvov, ó &yiog XopigOv Tod £A0civ Evradda Kal £mickéya- 
cdot o£, xai iaon xai thon). Jetzt flehte der kranke Junge Symeon um Hilfe 
an. Den Vater forderte er auf, Weihrauch zu verbrennen und zu beten. Der 
heilige Symeon stehe námlich mit einem eisernen Stab und einer feurig roten 
Kette vor ihm ([2] ó ooç yàp tod Osod npó t&v óo0oAXuóv pov Eotnkev ó &ytoc 
Zvusov, pápóov Zum oióqpüv Kal ğAvoiv ccabtoc, xoi tata TUPÖG Ündpysl 
nanpng‘). Er sah auch einen schwarzen und furchterregenden Dämon ohne 
Kopf. Diesen fesselte Symeon und fragte ihn, ob er nicht den Befehl bekommen 
habe, sich diesem Haus nicht mehr zu nähern (kai ëoium tic uéAag xol deıörg, 
AKEPAAOG tuyyávov, KEKPÄTNTAL ecouevóuevos map’ a0to0, npócg Ov Gro 
Aéyovtoc oürot: „Od xapnyyéAOnc, novnpov Kal åkáðaptov nveðua, un rpoosyyl- 
coi tà olko t00t09;^). „Nachdem der Junge dies erzählt hatte, sagte er lange 
nichts, und die Augen seines inneren Menschen öffneten sich [...]^ ([3] Tara ó 
nais õmynoáuevoc mì nAelov yEyovev évgóc, koi àvedyOncav oi 6PBaAHoL Tod Zem 
adrod àvOpómnov ...). Dann sagte er, seine Seele sehe nun, wie der heilige Sy- 
meon den Dàmon mit hinter dem Rücken gefesselten Hánden zu seiner Sáule 
führe. Dort werfe er ihn in einen von Symeon entfachten Feuerofen und lasse 
ihn heulend verbrennen. Nachdem der Junge dies erzählt hatte, war er geheilt 
(koi einev: «Iov, nótep, ópQ vóv Å woyr| uov móc ÉAxev 6 &yvog Xopgóv Zén 
6aípova, ÖNcAaG aùtòv Ev CH AAdosı 6nIoddyK@va, Kal ånáyet npóg tóv tónov TG 
otáo£oG aùtoÎ: 1800 Kal kA(Bavov zupóc opt Avfiwe xal £v abt 1o0tov éppoAXov 
kaxakaíet AAaAALovra.» Tadra sinóvtoc ADTOD, EÖpan£tevoev f| vócoc Or ato0:). 
280. ViSyStII 243, Bd. 1, p. 217,21-218,8: „Die Jungfrau Theosebeia war von 
einem wilden Dämon besessen, der sie häufig ins Wasser warf, um sie zu er- 
tránken. Bevor sie zu Symeon kam, sah sie ihn oft, wie er sie zu sich rief ([1] IIpó 
Tod 88 £A0stv adınv npOg tòv Ayıov, &0gópet aùtòv cuyvàc Éunpoo0ev npooka- 
Aoduesvov aùtńv). Als sie dann zu ihm kam und sich ihm zuwandte, sah sie, wie 
aus seinem Gesicht eine Art Feuerstrahl hervorschoss ([2] ..., siðs npogA0o0cav 
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And TOD zpooónov AVTOD oer) tupóg àotpamüv ...). Und auf einmal fing der 
Dämon an zu heulen und bat Symeon, von ihr ausfahren zu dürfen. Jetzt geriet 
die Jungfrau in Ekstase und sah, wie der heilige Mann den Dàmon fesselte (Koi 
yevouévn Zu Ekotdosı A napOévoc siðs tòv Ayıov órcavta tò Gowióviov, ...). Sy- 
meon war bekleidet mit einem Gewand aus Licht, auf dem Kopf trug er eine 
Krone, über der ein Kreuz leuchtete, und auf seiner Stirn prangten Sterne. Der 
Dàmon aber fuhr als dunkler Inder durch die Schulter des Mádchens aus. 
Nachdem die Jungfrau dies gesehen hatte, wurde sie Nonne und blieb es bis zu 
ihrem Lebensende. Den Heiligen sah sie häufig in Visionen“ ([3] ..., xukvóg v 
ópájaot 0gopotco tòv Ayıov). 

281. ViThSy 17, p. 14,31-15,11: „Eines Tages brachte der Dämon wegen der 
Kälte eine Krankheit über den kleinen Theodoros, sodass er sich nicht mehr 
bewegen konnte“ (Ev Wë oov t&v rjugpóv ó jioókoAoc óa(uov £xofnosv abtóv 
åppootoa £k toO vüoxouc, oc un 60vao0at aùtòv caAcvOfjva)). Als der Junge 
einschlief, trat der heilige Georgios an ihn heran und fragte, wer ihn krank 
gemacht habe. Theodoros sah jetzt vor sich einen schwarzen Dàmon stehen 
(ax&daprov óatióviov ueAavosióéc), den er dem Märtyrer zeigte und dabei sagte, 
dass ihm dieses verabscheuungswürdige Ding die Krankheit gebracht habe. 
Darauf folterte Georgios den Dämon heftig und vertrieb ihn vom Jungen, den 
er an der Hand nahm und wegführte. Dann sagte er zu ihm, er solle von seiner 
Krankheit aufstehen und gesund sein. In Zukunft werde nämlich kein listiger 
Dämon mehr vor ihm erscheinen. Sogleich wachte der Junge auf und war ge- 
sund. 

282. ViThSy 46, p. 41,3-22: Theodoros trieb bei einem Knaben namens Arsinos 
einen Dämon aus. Als er für den Jungen betete, „fing dieser durch die Bewe- 
gung des Dämons an, Qualen zu erleiden. Er wurde gleichsam von der Erde 
gehoben, schwebte in der Luft und sagte: ‚Ich fahre aus, Eisenesser, löse mich, 
und ich geh weg‘. Und als er dies gesagt hatte, sah er auf einmal den Märtyrer 
Christophoros kommen, der sich mit Theodoros treffen wollte. Jetzt heulte der 
Dämon noch mehr und quälte den Knaben. Dann warf er ihn zu Boden und fuhr 
aus ihm aus“ (Koi kıvnd&vrog Tod óoqtovíov Np&ato záoystv, oc Kal Oé tis yS 
KouQicOfjvai xol xpepuónevov ÓAoA0Qgw Kal Aéyew: «éCépyonau oimpodoáys, 
uóvov A0cóv ue kal còbéoc onáyo». Kol Tadra Aéyov eiósv £&aíovng xol tòv üyıov 
uáprupa TOD Xpioto0 Xpiotoqópov épyóuevov sig ouvóvtnotv TOD AdTOD 
Ogpánovtocg: koi uettóvoç óXAoXó&6ac 6 Gatuov xol orapd&ag aðtòv, Eppıye npóq 
Todg nóðac adTod Kal EENAHE). 

283. ViThSy 77, p. 64,32-65,12: Eines Tages wurde Theodoros von einigen 
vergiftet. „Drei Tage lang hielt er sich ohne zu reden oder sich zu bewegen in 
seiner Zelle auf, sodass das Gerücht entstand, er sei gestorben. Nach dem 
dritten Tag erschien ihm die heilige Jungfrau Maria (Metà òè nv vpítnv ruépav 
pávy aùtô 0 d£onowva ...). Mit lauter Stimme verdammte sie die bösen Men- 
schen als Unglückselige und teilte Theodoros den Grund für seine Krankheit 
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mit. Aus ihrem Tuch nahm sie drei Rizinusbeeren, gab sie ihm und sagte: ‚Iss 
dies, dann wird dir in Zukunft kein Übel mehr zustoßen‘. Er schien die Beeren 
zu essen, als er plözlich aufwachte [...]* (O 82 8ó£ac tadta neraraßeiv eb0£oc $6 
Ünvou Av&otm, ...). 

284. ViThSy 86, p. 72,24-27: Ein besessener Junge sah bei der Dämonenaus- 
treibung, wie eine schwarze Frau schreiend und wehklagend aus ihm herausfuhr 
und von Theodoros aus der Tür gejagt wurde (cióov yàp abtóv óc yovoika 
uéAotvav AnokoAANdeloav år uo, ...). 

285. ViThSy 88, p. 73,7-25: Ein durch dämonische Besessenheit am ganzen 
Körper Erkrankter flehte Theodoros um Hilfe an. Dieser verabreichte ihm 
Wein und Öl und befahl ihm, nach Hause zu gehen. Wenn er sich zum Schlafen 
aufs Bett lege, solle er sich damit einreiben, und was er danach im Traum sehe, 
solle er ihm am nächsten Tag berichten (... xoi ô àv nç kar óvap fm 
anayyskeig uou). Der Besessene ging und tat, wie ihm der heilige Mann befohlen 
hatte. Am nächsten Tag erzáhlte er Theodoros, er habe im Schlaf einen Jüngling 
mit Umhang gesehen, der von Theodoros zu ihm geschickt worden sei (eiöov, 
ó£onota uov AYIWTATE, £v TO Drum uov veavíckov yAowodoópov ...). Der Jüngling 
habe ihn am Kopf angefasst und ihn zu Theodoros geführt. Sogleich habe sich 
der ganze Schmerz in den Gelenken gelóst, und durch die Kopfhaare sei ein 
heftiger Wind entwichen. Nachdem er dies erzáhlt hatte, sagte ihm Theodoros, 
er sei jetzt gesund. Der Jüngling, der ihm im Schlaf erschienen sei, sei der heilige 
Georgios (i600 vi Au Tod Osod Done yéyovag: ó è veaviokog ô év tÔ Drum 
öpBeig cot ó toô Xpiotod Évó6o&oc uáproc l'eópytoc ñv). 

286. ViThSy 89, p. 73, p. 73,26- 7425: „Ein silentiarios”” ersten Ranges namens 
Mannas wurde durch dámonische Kráfte von einem verborgenen Leiden an den 
inneren Organen befallen*. Auf sein Bitten hin besuchte ihn eines Tages der 
heilige Theodoros, um die Dämonen zu vertreiben und das ganze Haus zu 
segnen. „In der selben Nacht sah Iulianos, ein Schüler von Theodoros, nachdem 
er die vorgeschriebene Psalmodie vollendet hatte, im Traum, wie der heilige 
Mann am Meeresufer stand (... eidev eig £x tôv paðntâv adrod óvópuatı Iov- 
Mavòc Kat’ óvap, óc Ott Åv EOTOG ô uakápiog rapà tòv alyaAov tic Baráoong, ...). 
Dann trat Mannas heran und hielt in seinen Armen ein großes, dreikópfiges und 
fürchterlich brüllendes Wildschwein, das er Theodoros überbrachte. Als der 
Heilige es ergriff, verwandelte es sich in eine kleine Katze, die er in die Mee- 
resbrandung warf“. Am nächsten Tag sagte Theodoros zu Mannas, dass das 
Übel von ihm vertrieben worden sei. „Und im selben Augenblick erinnerte sich 
Iulianos an den Traum und erzählte ihn den anderen“ (..., brouvnodeig koi ó 
pants adrod TO ó902v adt Óvap sinyrioato adroic'). 


765 Kaiserlicher Hofbeamte, dessen wichtigste Aufgabe die Herstellung von Ordnung und 
Ruhe im Palast war, s. dazu A. KAZHDAN, Art. Silentiarios, in: ODB 3, 1896. 
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287. ViThSy 132, p. 105,15-17: Theodoros heilte auf einem Schiff einen Be- 
sessenen, aus dessen Mund der Dämon als Maus ausfuhr (..., koi &pdvn totg Ev 
TÔ nAÓw) Oc uc £k TOD oTönaTog adrod $6gA0ó6v). 

288. ViThSy 162, p. 148,18-22: Theodoros heilte einen Besessenen, der den 
Dämon als Drache ausfahren sah («wg ópóxov é6A0gv an’ pov ...»). 
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289. ApSy III 38, Bd. 1, p. 107-172: Ein Bruder zog in die Wüste, um seine 
Seele zu retten, verbrachte aber ein Asketenleben in Unachtsamkeit. „Irgend- 
wann starb seine Mutter. Nach einiger Zeit wurde er schwer krank und geriet in 
Ekstase. Dabei wurde er vors Gericht gezerrt, wo er seine Mutter inmitten der 
Angeklagten fand“ (..., xai età ypóvov dodevncavra aðtòv åoðévsiav ueyóXnv 
yev&odaı Ev EKotdosı xal åpnayñvo ...). Sie war erstaunt, ihn zu sehen und fragte 
ihn, ob er auch an diesen Ort verdammt sei und was nun mit seinem Vorsatz, 
seine Seele zu retten, geschehen sei. „Verwirrt durch diese Worte, stand er unter 
großen Qualen da und wusste nicht, was er antworten sollte. Gemäß dem 
Ratschluss Gottes geschah es aber, dass er, nachdem er dies gesehen hatte, von 
seiner Krankheit geheilt war*. 

290. ViMa 35, Bd.2, p. 279,20-27: Als die Pest in der ganzen Umgebung wü- 
tete, wurde auch das Dorf Charandrama befallen, und viele erkrankten und 
flehten den Herrn um Rettung an. „Da sahen einige von ihnen in einer Vision 
den von brennenden Kerzen umgebenen Leichnam der Martha in ihrem Dorf 
und auf ihrer Erde. Dieser Schau folgte ein sichtbares Ende, denn von nun an 
wurde keiner mehr von der Pest ergriffen. Und diejenigen, die schon vorher 
erkrankt waren, wurden wieder gesund“. (..., £ióóv tıveg && adr@®v Ev öpanarı tò 
Asciyavov tfjg nakaptag MápOag petà knpôv Kalou&vwv nepiayóuevov Ev t Kaum 
Kal Ev ti y adıav. Tfj 68 toladım Oe Evapyng £kfaocic éxnqkoXob0nosv ...). 
291. ViMa 38, Bd. 2, p. 281,18-282,22: Da Ioannes, der fromme anagnostes (vgl. 
auch 253), fürchterliche Schmerzen an den Augen hatte, sodass er kaum mehr 
sehen konnte, verbrachte er mehrere Tage schlaflos und betete ununterbrochen 
(Abonvog yàp mì ruépag twüg ueívag ék TÖV åpopńtov Ekeivav ó6vvÀv Kal 
orönarı xol óuwvoíg tjv xapà Tod ootípog XpiotoO Bontegwv ià tfjg óoíag 
kaazepuupOfivat oot óvoozo0vtoc, ...). „Dann schlief er ein und sah das Grab 
der heiligen Martha geöffnet (..., eig Önvov Erpdnn xai opd tjv Dou tG paka- 
ptag àvouOsicav, ...). Sie kam heraus, stellte sich zu Ioannes und schlug über 
seinen Augen das Kreuz.* Dabei sagte sie, er solle gesund werden und sich 
aufmachen, um ihren Leichnam zu beweihráuchern. Als er aufwachte, machte 
er sich auf den Weg zum heiligen Symeon ("E£onvog oov yevóuevog ó àvi]p 
åvactàç énopeúðn tpóc tóv Tod Ozo0 Hepdanovta ...), wo gerade der Gottesdienst 
gefeiert wurde. Ioannes nahm das Weihrauchgefáf und fing an zu wedeln. Da 
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die anderen erstaunt waren über diese Handlung, erzählte er ihnen die Vision 
(..., dENYNOATO adroig trjv Ontaotav ...). 

292. ViMa 44, Bd.2, p. 286,12-287,4: „Bruder Ioannes wurde von einer 
schlimmen und lebensgefährlichen Krankheit heimgesucht, da er Symeon un- 
gehorsam geworden war ("Etepog 6$ t&v àó£Aqóv 'Ioóvvnc toðvoua £v rapakofj 
Tod Aylov yeyovóg Kal óià toto vóoo akp Kal &uuiwvóbvo neputgoQv, ...). 
Eines Nachts, als er schon sterben wollte, schlief er tief ein und sah die Brüder, 
welche bereits vor ihm gestorben waren (... épa todg npokoıund&vrag ASEAPODG 
...). Sie freuten sich über sein Kommen, da er in Zukunft mit ihnen zusammen 
sein würde. Er sah auch den heiligen Engel dastehen und Martha, die über den 
Zustand des Bruders niedergeschlagen war. Sie flehte die Engel an, sie mógen 
verhindern, dass Ioannes schon jetzt aufgenommen werde. Dann sah Ioannes 
eine Leiter, die von der Erde bis in den Himmel reichte. Martha óffnete das Tor 
zum Himmel und trat in ein unbeschreibliches Licht ein. Dann stand sie vor dem 
Herrn und bat ihn, Ioannes am Leben zu lassen, und Ihre Bitte wurde erhört. 
Jetzt spürte sich Ioannes auf einmal wieder, doch er war verzweifelt und 
fürchtete sich ("Ho0sto yàp e00£coc 6 &opakog ...). Und nachdem er zu sich 
gekommen und seine Seele wieder hergestellt war, blieb er gesund“ (... koi eig 
éavtòv &A0Ov Kal Ev xataotáost woyfig YEVÖLEVOG ...). 

293. ViSyStII 54, Bd. 1, p. 4821-27: „Ein Mann mit einem gänzlich verkrebsten 
Bauch rief den heiligen Symeon an. Da sah er ihn in seinem Haus (... siöev 
adröv éml tòv oikov adroD ...). Er hielt die vier Evangelien und legte sie auf 
seinen Bauch. Sogleich wurde er geheilt“. 

294. ViSyStII 81, Bd. 1, p. 68,24-69,4: „Ein gläubiger Mann, der schon seit 
langem verkrüppelte Füsse hatte, sah Symeon in einer Vision (... deopei adröv 
&v ópápau ...). Symeon hielt seinen Palmstab in der Hand, welchen er auf seine 
Füsse legte. Von diesem Augenblick an war er geheilt*. 

295. ViSyStll 129,87-147 Bd.1, p. 119,16-121,19: Nachdem der Lieblings- 
schüler des Symeon, Konon, gestorben war (vgl. 426), „sah der heilige Mann 
nach langem Beten in der achten Stunde, wie sich die Himmel óffneten (... £iógv 
ô Tod Oso Ogpánov oxılou&vovg Todg obpavodg ...). Ein unermessliches Licht 
erstrahlte über dem Firmament, es glühte und leuchtete, als ob es die Sonne und 
das Tageslicht in den Schatten stellen wollte. Aus dem Osten hórte Symeon eine 
grollende Stimme, und als er gebannt dorthin schaute (xoi dtevioag eios ...), sah 
er einen großen Wagen mit vier Rädern und vier Pferden, der Symeon hinter 
der Säule von links nach rechts umrundete, dann zu ihm gelangte und anhielt. 
Drei Männer lenkten die Kutsche, ihre Kleider waren weiß wie Schnee, und die 
Pferde waren wie aus Gold. Der eine der Männer befand sich auf der rechten 
Seite zwischen zwei Pferden und zwei Rädern, der andere auf der linken Seite 
zwischen zwei Pferden und zwei Rädern, und der dritte befand sich hinter ihnen. 
Derjenige auf der rechten Seite befahl, die Kutsche bei Symeon stillstehen zu 
lassen und sie gegen Osten zu wenden. Die Pferde waren weiß wie Milch, ihre 
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Nüstern und Gebisse voller Licht, und die Kutsche leuchtete in gleißendem 
Licht. Da kam aus dem Osten ein milder Windstoß. Und siehe, da war eine 
Gestalt des Firmaments, die gleichsam einen Saphir auf dem Rücken trug, und 
es erschienen die Hände von vier Männern, die gleichsam vor dem Altartuch 
das Kreuz schlugen und in einer unbeschreiblichen Furcht daherflogen. Über 
ihnen aber befand sich etwas Rundes, das den Sitzenden [Herrn] gleichzeitig in 
die Höhe hob und verdeckte. Die Gnade Gottes erschien in der Gestalt eines 
Menschen, von der Brust an aufwärts. Es waren viele tausende Engel anwesend, 
und sie umkreisten denjenigen, den man trug, schickten Strahlen los und 
leuchteten. Die einen waren luftig, die anderen feurig, wieder andere aber 
waren wie die Sonne. Und sie standen über dem Diener Gottes. Sie wurden aber 
überragt von Michael, der in seiner Wortgewalt dabeistand. Denn während alle 
anderen den Kopf senkten, intervenierte er als einziger durch die Stimme 
Gottes, und man hörte das Gerede über ihn: ‚Dies ist Michael, der Symeon, den 
Heiligen Gottes, liebt‘. Von der Säule bis zu den fürchterlichen Männern, die 
den Saphir trugen, und dem Wesen in Menschengestalt, stiegen die himmlischen 
Mächte in einer einzigen Erschütterung gleichsam in den Himmel auf. Mit ihnen 
zusammen schwebten aber auch überall in der Luft (£v äm ro àépi) unzählige 
unterschiedliche Engel empor, die in einem immensen, für irdische Geschópfe 
unertráglichen Licht erstrahlten. Und sie befanden sich dicht beieinander, so- 
dass ihre Gesichter aussahen, als wáren sie miteinander verbunden. Die Stimme 
des Herrn ertónte wie die eines Machthabers und verkündete die Wiederher- 
stellung der Seele des ruhenden Konon (oc qovr| àv0pózou t&v Ev bnepoyfi). 
Michael sagte zu Symeon: ,Der Herr fordert noch ein wenig [von Konons 
Leben]‘. Und die vier Männer mit dem Saphirwerk näherten sich. Es waren die 
Cherubim, wie Symeon durch den heiligen Geist wusste. Mit Furcht und Zittern 
gaben sie den himmlischen Máchten, mit denen sie zum Firmament schwebten, 
das Zeichen, ihr Schweigen noch zu vergrößern. Und der zweite Ruf des Herrn 
kündigte die Wiederherstellung der Seele Konons an. Und erneut sagte Mi- 
chael: ‚Der Schöpfer fordert noch ein wenig‘. Dann sagte der Herr: ‚Kommt, 
jetzt wird er wieder hergestellt‘. Und als er sich versteckte und den Blicken 
entschwand, beschloss der Schópfer, dass seinem Diener Symeon eine Truppe 
seiner fáhigsten Engel gegeben werden soll, damit es ihm möglich sei, sich mit 
einer noch größeren Widerstandskraft gegen jeden schlechten Geist zu wenden. 
Darauf erschien von jeder Seite der Sáule eine himmlische Truppe, und Symeon 
rief: ,Konon, steh auf, derjenige, der Lazarus am vierten Tag gerufen hat, ruft 
dich durch meine Stimme‘. Tatsächlich wurde Symeon erhört, und Konon öff- 
nete die Augen und stand auf“. 

296. ViSyStII 156, Bd. 1, p. 137,19-138,5: „Man brachte einen Blinden zu Sy- 
meon, der noch in der gleichen Nacht einen leuchtenden Jüngling mit einem 
Fellkleid und nackten Füssen sah, mit einem Palmstab in der Hand und en- 
gelgleichem Gesicht (koi év op" ti voxti ópQ veaviav Aauınpov, EXovra tpíywov 
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tóv EAVTOD énevõútnv Kal tods nóðac yopvotg Kal év ti XEıpl aùtoð pófoov 
Botvnv, Koi tò npócomov abtoð doc) np6ownov dyy£Aov, ...). Und der Mann 
glaubte, schon jetzt in Wirklichkeit seine Hand zu halten und zu küssen (..., 
WOTE rä Avöpa vouie OWHATıKÖg Dën kpatetv at00 NV yeipa Kal Katagyıkeiv). 
Und der Jüngling sagte zu ihm: ‚Erweise Gott Ehre!‘. Doch plötzlich wurde er 
unsichtbar und verschwand (egfëuc Aë àoavig Ey&vero åm aùtoð). Danach 
brachte man den Blinden zu Symeon. Als dieser seine Augen mit dem Zeichen 
des Gottessohnes bekreuzigte, schaute der Blinde sogleich auf, erkannte die 
Erscheinung des Heiligen wieder und sagte zu allen: ‚Das ist derjenige, den ich 
in der nächtlichen Vision gesehen habe" (koi Eyvo Exeivog mv ióéav adrod Kal 
Eieyev nâo: «Odtög Ze ðv eióov Ev ópáuatı tç vuxtóc»). 

297. ViSyStII 163, Bd. 1, p. 145,10-20: Ein kranker Bettler in der Stadt „sah 
Symeon mit eigenen Augen (éopakóg adröv adroyt....) als langhaarigen Mönch, 
der seine Hand ausstreckte und ihn aufrichtete. Symeon wurde begleitet von der 
Mutter Gottes und einer Menge von Heiligen, welche sich über die Widerlegung 
und Verurteilung der Heiden freuten. Dies war nämlich das Paradies Gottes, 
welches alles überdeckte und von dem Symeon vorher gesagt hatte, es in der 
ersten Schau der Ankunft des Herrschers gesehen zu haben“ (... öv npo&pn ó 
äyıog ióetv Ev t porn Ogopía ts nepi Tod Apxovrog &Aeóosoc). 

298. ViSyStII 192, Bd. 1, p. 170,12-20: Ein fünfzehnjähriges Mädchen wurde 
vom Vater zu Symeon gebracht, da es von Geburt an stumm war. Doch Symeon 
schickte die beiden nach Hause zurück. Denn Gott sei es nicht unmöglich, sie 
auf dem offenen Meer zu besuchen und die Tochter wieder zum Sprechen zu 
bringen. „Als sie dann auf dem Meer segelten, stattete ihnen der Herr durch 
seinen Diener Symeon einen Besuch ab (..., &miokontv adr@v Grofe ô Kóptog 
Gë 100 Aylov oov adrod ...). Und nachdem sie mit einem Wohlgeruch erfüllt 
worden waren, fing das Mädchen an zu sprechen ...“. 

299, ViSyStII 195, Bd. 1, p. 172,12-173,6: Epiphanios, ein Diakon, „sagte aus 
Unwissenheit schlechte Dinge über den heiligen Symeon und diejenigen, die an 
ihn glaubten [...] (..., kat tob nıotsdovrag eig adrov ...). Eines Tages erhielt er 
dafür durch die Gnade des heiligen Geistes, die in Symeon wohnte, die gerechte 
Strafe. Er fiel wie tot zu Boden, die inneren Organe seines Kórpers zogen sich 
zusammen, und er fühlte bereits die Schmerzen des Todeskampfes (Ensoev mì 
tv yv doel vekpóc, xai ovveotpáqorn tà EVTÖG AUTOD Ev abtÀ Kal xepietyov ADTOV 
oëtvec 0avátov). Da er erkannte, wer ihn geschlagen hatte, rief er Symeon mit 
ganzer Kraft an und bat ihn, er möge ihm helfen.“ Darauf bekam er in einer 
nächtlichen Vision den Auftrag, zu Symeon zu gehen [...] (..., oótog Aë év 
Òpáuatı tG vuktóc zpooetótteto ¿etv npög tòv 600Aov rop Oso). Dies tat er 
und er wurde geheilt. 

300. ViSyStII 213, Bd. 1, p. 182,1-24: Eine Frau brachte ihre Tochter mit einer 
Krankheit am Geschlechtsteil zu Symeon. Dieser schickte sie nach Hause und 
sagte, dass sie dort in ihm die Ehre Gottes erblicken werde (Bóói eig tòv oikóv 
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oov, Kal yer &kei év &uol tv 86&av Tod O00). „Die Mutter kehrte nach Hause 
zurück. Als sie einschlief, sah sie den Heiligen in einer anderen Gestalt (..., 
Ünvoos Kal 0gopesi tóv Ayıov Ev tepa topo] rapaysváuevov ...), und er sagte zu 
ihr: ,Hol das Mádchen und entblósse es, damit wir sehen kónnen, woran es 
leidet‘ (Ayayodoa mv veávióa, üxokóXoyov: t6opev TI oti 10 £v our nóOoc). 
Dies tat sie und sah, wie Symeon mit den Fingern die beiden Tumore des 
Mädchens aufschnitt, sie wie zwei Eier herausnahm und die Wunden wieder 
schloss“ (... $0Eáoaxo prä Avarsuövra toig óaktÜ0Aoig aŭto roue úo Bov- 
Bovag aùtc xoi oc cà é&evéykavra xoi náv tàg nANyag ovvovA@oavta). Als 
Symeon darauf das Haus verließ, fragte ihn die Mutter des Mädchens, wer er sei. 
Er fragte sie, ob sie sich nicht an denjenigen erinnere, den sie besucht und der 
sie wieder nach Hause geschickt hatte, damit sie dort in ihm die Gnade Gottes 
erblicken werde? ,[...] Dann wurde er unsichtbar (..., dpavng éyéveto dm 
av1fjc). Als die Mutter aufwachte, untersuchte sie das Geschlecht ihrer Tochter, 
und tatsáchlich war ihr Leiden weg*. 

301. ViSyStII 230, Bd. 1, p. 203,9-26: Ein gewisser Babylas erblindete an bei- 
den Augen, da in ihnen myokephaloi™® wuchsen. Er wurde zu verschiedenen 
Arzten gebracht, bei denen er jedoch keine Heilung fand. Dann rief er Symeon 
um Hilfe an. „Und noch in der selben Nacht sah er den Heiligen ins Kran- 
kenhaus kommen (Koi £v xfj vu) Exeivn eióev aðtòv £A0óvta. £v TO iatpsío ...). 
Er saß auf einem weißen Pferd“, gab ihm die Hand und forderte ihn auf, zum 
wunderbaren Berg hochzublicken. Sogleich stand der Blinde auf, erhob den 
Kopf zum wunderbaren Berg und betete zu Christus, er móge ihn wieder sehend 
machen. „Und plötzlich schmolzen die myokephaloi wie Wachs vor dem Feuer, 
und Babylas sah wieder ansatzweise.“ Darauf ging er zum Heiligen und erzählte 
ihm die Vision (..., koi öinyobuevog tv öntaotav). Und Symeon nahm ihm auch 
den Rest seiner Blindheit. 

302. ViSyStII 242, Bd. 1, p. 217,9-20: Ioannes, der seit langem verkrüppelte 
Beine hatte, betete zu Symeon, er möge ihn heilen. „Eines Tages sah er in der 
dritten Stunde in einer Vision zwei weißgekleidete Engel, die rechts und links 
vom Heiligen standen (Hv 88 &pa tpirn ts rju£pac, xai 0eopei Ev ópáuatı Gd 
dyyéXoug év AcsvKoig ovvövrag tà Ayla Evdev xol ÉvOgv Kal aðtòv Ev uéoo ...). 
Symeon befand sich in der Mitte und hielt seinen Palmstab, mit welchem er die 
Füsse des Ioannes bekreuzigte. Dabei sagte er zu ihm: ,Im Namen unseres 
Herrn Jesus Christus, werde gesund !**. Danach war Ioannes geheilt. 

303. ViThSy 39, p. 34,28-35,35: Eines Tages „wurde der heilige Theodoros von 
einer schweren Krankheit heimgesucht, sodass er bereits die heiligen Engel zu 
sich kommen sah (..., ovveßn abtóv àppootfjcat üppootíav dxoyvoottkr]v, o 


766 Eine tumorartige Augenkrankheit, die sich durch eine Entzündung der Membran zwi- 
schen dem äußeren Augenmantel und der Netzhaut äußert, s. VAN DEN VEN, La vie 
ancienne, Bd. 2, 229, A. 1. 
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Kal Todg Aylovg Ayy&iovg ióciv aùtòv £A06vtac r aùtóv). Deswegen fing er an zu 
weinen und zu wehklagen. Doch über ihm hing ein Bild der heiligen Kosmas 
und Damianos (Hv 82 &ndvodev aðtoð Zorëog sikòv tôv Aylov xol Douug- 
tovpyôv Koonä koi Aanıavod), die ihm gemäß der Darstellung auf diesem 
Kultbild erschienen“ (Ka0' öuolwoıv ou tfjg Aatpelag Exeivng oqo0ncav aùtÂ oi 
eipnuévot Ayıoı ...). Sie untersuchten seinen Puls und stellten fest, dass er sich in 
einem hoffnungslosen Zustand befand. Dann fragten sie ihn, warum er weine. 
Theodoros antwortete, er habe nicht gebüsst und seine kleine Herde benötige 
ihn noch zur Belehrung und Ordnung. Darauf schlugen die Heiligen vor, sich für 
die Verlängerung seines Lebens einzusetzen. Nachdem Theodoros diesem 
Vorschlag zugestimmt hatte, „wandten sich die Heiligen an die Engel und baten 
diese solange darum, ihm noch ein wenig Zeit zu gewähren, bis sie losschwebten 
und den himmlischen König für ihn anflehten. Kosmas und Damianos gaben sie 
das Zeichen, auf sie zu warten. Als sie wieder zu Theodoros zurückkamen, 
hielten sie in ihrer Mitte einen überaus großen Jüngling, der aussah wie die 
anwesenden Engel, sich aber durch einen noch größeren Glanz von diesen 
unterschied“. Er sagte zu den Engeln, sie sollen weggehen von Theodoros, da es 
diesem gewährt worden sei, noch ein wenig länger im Fleisch zu leben. Auf der 
Stelle verschwand der Jüngling zusammen mit den Engeln, die zum Himmel 
aufstiegen (Ot xai eb0soc oov aŭt Apaveig £yávovto eig oùpavoðç àvióvtec). 
Kosmas und Damianos aber befahlen Theodoros aufzustehen, um auf sich und 
auf seine Herde achtzugeben, da Gott es ihm gewáhrt habe, noch lánger zu 
leben. ,, Nachdem sie ihm dies gesagt hatten, wurden auch sie unsichtbar* (Koi 
Lotto £ixÓvteg opt Apaveig éyévovto xol aùtoí). Er aber war auf der Stelle 
gesund. 


K. Vergebung von Sünden 


304. ApSy V 43, Bd. 1, p. 284-288: Ein Bruder wurde vom Geist der Unzucht 
heimgesucht, verliebte sich in die Tochter eines Priesters und hielt um ihre Hand 
an. Der Vater des Mädchens fragte den Dämon, was er tun solle. Dieser ant- 
wortete, er solle die Tochter nur unter der Bedingung weggeben, dass der 
Bruder der Taufe und dem Mönchsleben abschwöre. Der Bruder war bereit, 
dies zu tun. Nachdem er aber den Schwur abgelegt hatte, sah er eine Taube aus 
seinem Mund fliegen und in die Höhe steigen CO 8& cvv£0eto, xol £0£cc cióev 
cg nepiotepàv é£eA000cav k TOD otópatog a0to0 xol Avanıdoav siç yos). 
Daraufhin riet der Dämon dem Priester, seine Tochter nicht wegzugeben, da 
sich Gott noch nicht wirklich vom Bruder getrennt habe. Als der letztere davon 
erfuhr, kam er zur Besinnung, bat Gott um Hilfe und zog in die Wüste zu einem 
Mönch, dem er alles erzählte. Dieser forderte ihn auf, drei Wochen bei ihm zu 
bleiben und fing an, für sein Seelenheil zu beten. Als er den Mónch nach einer 
Woche fragte, ob er etwas gesehen habe (&ópaxag tinots;), antwortete dieser, er 
habe eine Taube im Himmel gesehen, die über seinem Kopf stillstand (Noi 
&ópaxa tv TEPIOTEPAV ivo sic TO Üyoc TOD oopavoO katévavtı tG Kepas uov 
£otßoav). In der zweiten Woche sah er eine Taube, die sich auf seinen Kopf 
setzte (Eióov tijv nepiotepäv &A000cav m tG KegaAfjg uov, xol é&étewa. tiv 
xEipd uov Kataoysiv aùtńv, ń 68 åvantâca £iofjA0ev eig ro otóua uov). Darauf 
riet ihm der Mónch, zu wachen und zu beten. In der dritten Woche sah der 
Bruder schließlich, wie die Taube herbeiflog und über seinem Kopf stillstand 
('Eópaxa tiv nepıotepäv čti NABE kai Zon návo tç KepaAfig uov). Da habe er 
seine Hand ausgestreckt, um sie zu ergreifen; sie aber sei aufgeschreckt und in 
seinen Mund hineingeflogen. Jetzt dankte der Mónch Gott dafür, dass er die 
Reue des Bruders angenommen hatte. 

305. HiMo 1,58, p. 25,24-30: Ein vom Teufel geprüfter Mönch zog sich in die 
Wüste zurück und verbrachte den Rest seines Lebens in Kummer. Er sperrte 
sich in einer Hóhle ein, legte sich auf Asche und erhob sich nicht eher vom 
Boden und hórte nicht auf zu jammern, bis er die Stimme eines Engels vernahm, 
die ihm im Traum sagte, dass Gott seine Beichte angenommen habe (..., npiv 
povi àyyéXou AKodoaı xpóc aùtòv Aéyovtog kat óvap). In Zukunft solle er aber 
achtgeben, dass er nicht sündige. 

306. ViloEl 59, Bd. 2, p. 405,25-407,33: Eine Frau ging zum heiligen Ioannes, 
um ihm eine Sünde zu beichten. Sie schámte sich jedoch so sehr über die von ihr 
begangene Tat, dass sie sie in einem versiegelten Schreiben dem heiligen Mann 
übergab, damit niemand davon erfahre. Doch fünf Tage später starb der Heilige, 
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ohne dass die Frau irgendwelche Anweisungen bezüglich des Schreibens hin- 
terlassen hatte. Am Todestag des Ioannes befand sie sich zufälligerweise nicht in 
der Stadt und erfuhr deshalb erst einen Tag später von seinem Hinscheiden. 
Darüber geriet sie außer sich, da sie fürchtete, ihr Schreiben sei im Bischofs- 
gebäude zurückgelassen worden, sodass ihre Sünde inzwischen öffentlich be- 
kannt geworden sei. Sofort ging sie zum Grab des Heiligen und redete mit ihm, 
als ob er noch lebendig gewesen wäre und verbrachte drei Tage ohne zu essen 
oder zu trinken an seinem Grab (tpsig yàp Nu&pag npookaprepriouaca v tÔ 
uvAuarı to0 óoíou xol unè Aoc Ppwoewg Tj ndoewg yevoauevn, ...). In der 
dritten Nacht stieg Ioannes mit den beiden mit ihm begrabenen Bischöfen zu 
beiden Seiten aus dem Grab (...tf ptn vukti, £v čo náv tods abtobc oxAn- 
poc xal ziotobc Aóyouc tQ uakapiotáto ZXAeyev uet ðakpúov, 1800 Zëëpero ó 
tod Osod Ogpánov ék tfjg aùtov AKNG óo0oALuo0Qavóc petà T@V 600 émokónov 
tÓv coykewiévov at, £vóc évOev koi £vóc #vðev adrod iotáuevov ...) und fragte 
sie, wie lange sie noch die hier Bestatteten stóren wolle und ihnen ihre Ruhe 
nicht gönne. Ihre Gewänder seien schon nass von ihren Tränen. Mit diesen 
Worten gab ihr Ioannes das versiegelte Schreiben und befahl ihr, es zu óffnen 
und zu lesen. „Als sie aus ihrer Vision erwachte, sah sie, dass die Heiligen 
wieder an ihren Platz zurückgekehrt waren und dass sie ihr Schreiben in der 
Hand hielt (kai eig Zouriv Ex tfjg óntao(ag £A000ca, siðsv máAw Todg dyíoug 
£io£A0óvtag sis tóv totov tónov Kal Eavınv Zrouog tò nırrdkıov). Dann schaute 
sie sich dieses genauer an und sah, dass das Siegel noch verschlossen war. Als sie 
es öffnete, stellte sie fest, dass ihr Schreiben ausgelóscht war und stattdessen 
folgende Worte zu lesen waren: ,Durch meinen Diener Ioannes wurde dir die 
Sünde vergeben‘“. 

307. ViPa 23, HALKIN 1982, p. 17,19-25: Nachdem Pachomios bereits zahlrei- 
chen dämonischen Erscheinungen standgehalten hatte, „befand er sich eines 
Tages mit den anderen Brüdern auf einer Insel, um Binsen zu schneiden. Er war 
gerade dabei zu wachen und für sich alleine zu beten, um den Willen Gottes zu 
erfahren, als ihm ein Engel des Herrn erschien, sowie er auch Manoah und 
seiner Frau [Ri 13,3] bei der Geburt von Sampson erschienen war (..., koi aùòtoô 
Aaypvrvodvrog kat ió(av gUyeo0qi ré O£Amqua tÒ téAsiov Tod Geo ayva, 
(0p0n ala yygAoc napà Kupíov ...). Und er sagte: ‚Es ist der Wille Gottes, dem 
Menschengeschlecht zu dienen, um ihm die Sünden zu vergeben'. Nachdem er 
dies dreimal gesagt hatte, verschwand er“. 

308. PrSp 143, 87.3, col. 3005B- D: David, der Dieb, bereute eines Tages all 
seine Sünden und beschloss, ins Kloster zu gehen und das Mónchsgewand zu 
nehmen. Er fing an, hart zu kämpfen, und bald übertraf er alle anderen im 
Kloster an Enthaltsamkeit, Gehorsam und Demut. Als er eines Tages in seiner 
Zelle saß, trat ein Engel des Herrn zu ihm und verkündete, dass der Herr ihm 
seine Sünden vergeben habe und dass er von nun an Wunder wirken werde (Ev 
md oov kaðnuévov aðtoð £v tà Keldi adto, £venéotr üyyerog Kopíou Aéyov 
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adt: Aavis, Aavtó, ovveyópnoév cot Köpıog Osóc tüc áuaptíac cov, Kal Zen and 
tod võv onnela roiv). David erwiderte, er könne nicht glauben, dass Gott ihm 
nach so kurzer Zeit all seine Sünden, die so zahlreich seien wie Sand am Meer, 
vergeben habe. Darauf sagte der Engel, dass er ihn nicht unbestraft lassen 
kónne, da er auch die Zunge des heiligen Zacharias gebunden habe, als er ihm 
wegen seines Sohnes nicht glauben wollte. Dies habe er getan, um ihn zu be- 
lehren, dass dem von ihm Gesagten nicht zu misstrauen sei. Deswegen solle von 
nun an auch David nicht mehr reden. Dieser aber verstand nicht, warum er, als 
er in der Welt Frevel- und Mordtaten vollbrachte, reden konnte und jetzt, wo er 
Gott pries, seine Zunge gebunden werden sollte. Der Engel antwortete ihm, er 
werde von nun an nur noch beim Kanon reden kónnen, ansonsten werde er aber 
schweigen [vgl. auch „Bestrafungen“]. 

309. PrSp 165, PG 87.3, 3032B- D: Kyriakos war der Anführer einer Räuber- 
bande. Seine Leute überfielen eines Tages in seiner Abwesenheit eine aus der 
heiligen Stadt zurückkehrende Pilgergruppe und metzelten sámtliche Kinder 
nieder. Die Mànner der Pilgergruppe ergriffen die Flucht und trafen auf dem 
Weg auf Kyriakos. Als dieser erfuhr, was passiert war, eilte er zum Tatort und 
sah das von den anderen angerichtete Gemetzel. Darüber war er empórt und er 
kópfte all jene, die das Leid vollbracht hatten. Die Leichen der Kinder lief er 
auf den Grundstücken, von denen sie kamen, begraben. Kurz darauf wurde 
Kyriakos gefasst und verbrachte zehn Jahre im Gefängnis. Die Machthaber 
brachten ihn jedoch nie um, sondern ließen ihn leben. Er selber sagte immer, 
dass er wegen dieser Kinder dem bitteren Tod entflohen sei. Denn er habe sie 
im Traum gesehen. Sie hätten zu ihm gesagt, er solle sich nicht fürchten, da sie 
für ihn aussagen werden ('EAezov yàp adrodg kot óvap Aéyovtág uou MÀ 
moon, duels Dën oo0 AnoAoyoVLEda). 

310. ScPa 4, PG 88, col. 721B- D: Ein junger Mönch namens Antiochos ließ 
sich in einem pontischen Kloster nieder. „In der ersten Nacht nach seiner An- 
kunft sah er im Schlaf, wie einige von ihm Rechenschaft forderten“ ([1] koi t 
pr vorti, kað’ tjv eiofjA0ev eig TO Koıvößıov, Op katà tobc Uxvouc £avtóv DO 
tıvov Aoyodstoduevov ...). Am Ende der Verhandlung verlangten sie von ihm 
hundert Pfund Gold. Als er aufgewacht war, beurteilte er das Geschaute und 
bemitleidete sich selbst wegen der hohen Schulden, die er noch zu begleichen 
hatte (Awanviodeig oóv Expıvs tò ópaðèv, kai ie: Taneıv& Avtioxg, ..., ÖVTOG 
Torà Aoınalöusda Tod ypáoug Gun), Dann blieb er drei Jahre in diesem 
Kloster, als er wiederum jemanden im Schlaf sah, der ihm einen Beleg für zehn 
Pfund seiner Schulden gab ([2] ..., 0£op& naAıv Kara tob Unvovc rıva óvta pot 
àxóósi&w éka Awpóv Tod Xp£ovg pov). Als er aufwachte, verstand er das Ge- 
sicht (AwnvioOslc oov, Eyvov tò ópapa ...). Wieder bemitleidete er sich selbst, da 
er noch so viele Schulden zu begleichen hatte. Dann sagte er sich, dass er noch 
mehr Anstrengung und Demütigung zu erleiden habe und fing an, den Ver- 
rückten zu spielen, sodass man ihm im Kloster die niedrigsten Aufgaben über- 
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gab. Nach dreizehn Jahren sah er wieder die ihm vormals Erschienenen, und sie 
unterzeichneten ihm den vollständigen Erlass seiner Schulden ([3]..., £ióov todg 
nponv pðévraç uoi àA0óvtag aððıç, Kal regio Auepiuviav TOD ypéovc uor 
ypévavcac). 
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311. ViDanSt 2, p. 2,11-3,13: Da Martha, die Mutter des Daniel Stylites, 
während langer Zeit kinderlos war und ihr deshalb von ihrem Mann Elias und 
ihren Verwandten Vorwürfe gemacht wurden, ging sie eines Nachts im Ver- 
borgenen hinaus und betete zu Gott, er möge ihr ein Kind schenken. „Dann 
ging sie wieder hinein, und während sie neben ihrem Mann schlief, sah sie in 
einer nächtlichen Vision zwei große, diskusförmige Leuchten, die vom Himmel 
herunter kamen und direkt bei ihr stehen blieben (D:..., ciofjA0ev zpóc tòv 
avöpa Kal kaðsvõńoaca oov abtà. BAfneı £v ópáuatı tfjg vuktóg 600 Pwotnjpag 
ueydAovg ÖLoKosıdeig kateAO0óvrtag ék tÀv Odpav@v Kal ANolov abtfjg yeva- 
uévovc; D’: ..., elofjA0sv eic tóv oikov adriig kai dvenadoato nANOIOV TOD dvópóc 
adrfg xoi ópQ évónviov, 600 pootfjpac ueyáXovc Ö1oKosıdeig KatzAdövrag £x TOD 
obpavoO koi nANolov abtfjg yevou&vovc). Dann stand sie auf und erzählte es 
ihrem Mann und ihren Verwandten, und jeder beurteilte ihre Worte unter- 
schiedlich* (Avaotäca Aë ówyrjoato tà Avöpi Kal totg ovyyoveðotv Kal EKa0tTog 
aùtâv Owupópoc Erpıvev zpóc tà Aey0£vxa nap’ abtfic). Sie aber sagte bei sich, 
dass Gott am Besten wisse, was das Richtige für sie sei. Und es vergingen nur 
wenige Tage, bis sie mit Daniel schwanger wurde. (Das Bild der zwei Leuchten 
wird in 46, p. 44,3-13, wieder aufgenommen. Hier wird es erklärt mit dem 
Erscheinen des Kaisers Leo und seiner Frau zur Proskynese vor Daniels Sáule 
['Eó£&ato yàp cv npookóvnotv tv 090 qootpov tv m tc KAtvng tG mpo- 
uvnnovevdsiong adTod untpög kateA06vtov Ev ópápan tc vuxtóc]). 

312. ViEu 2-3, p. 8,24-10,16: Dionysia, die Mutter des Euthymios, war schon 
mehrere Jahre verheiratet, konnte aber keine Kinder kriegen. Während langer 
Zeit betete sie zu Gott, er móge ihr ein Kind schenken. Eines Tages ging sie mit 
ihrem Mann zur Kapelle des Märtyrers Polyeuktos in der Nähe der Stadt, wo 
sich die beiden mehrere Tage aufhielten. Als sie sich eines Nachts beim Gebet 
befanden, zeigte sich ihnen eine góttliche Erscheinung, die sagte, sie sollen 
guten Mutes sein, denn Gott habe ihnen ein Kind geschenkt, welches den 
Namen des guten Mutes tragen werde (xai Ev HI vv VUKTÖV eUyopévov abtÀv 
uóvov Ogía vig óntaoía Palverar adroig Aéyouca: eufuustre eoOvpette: 1800 yàp 
kexapıotan dulv ó sóc nalda e0Ovutac oepovupov, ...). Bei seiner Geburt werde 
derjenige, der es ihnen schenke, auch seiner eigenen Kirche Mut zusprechen. 
„Nach dieser Vision kehrten sie nach Hause zurück. Und als Dionysia 
schwanger wurde, erkannte sie, dass die Verheißung der Vision eingetreten war 
[...]* (adroi 8à tòv tic Öntaotag xoipóv onueuooápuevot ónéotpeyav siç tóv oikov 
aùtÂv kal k TOD ypóvou tfjg kufjogoGg yvóvteg Ano cvußeßnkévar tà tG 
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öntaotag ...). Das Kind wurde im August des vierten Konsulats des Gratian 
(377°) geboren. „Dass die Vision wahr ist, haben die Leser verstanden, denn 
die heiligen Kirchen befanden sich während fast vierzig Jahren in Hoffnungs- 
losigkeit (ofuuio) [...]^, als aber Euthymios geboren wurde, wendete sich alles 
zum Guten (... Oe 68 dANONG Å Ontaota, oi åvayıvóøokovteç VOEITWOQV ...). 3, p. 
10,5-11,8: Als Euthymios drei Jahre alt war, starb Paulos, sein Vater. Da er- 
füllte Dionysia ihr Verprechen und brachte den Jungen zu ihrem Bruder 
Eudoxios, der dem Bischof beistand. Da dieser von der Vision der Eltern gehört 
hatte, nahm er den Jungen auf und erzog ihn (... dkoboag nepi te tis tois yovedaı 
Qavgtong óztaoíag ...). 

313. ViMac, 2,5-34, p. 144,2-148,4: Neben ihrem offiziellen Namen erhielt 
Makrina am Tag ihrer Geburt, kurz bevor sie das Licht der Welt erblickte, durch 
eine Erscheinung einen zweiten, geheimen Namen (AAAà roto piv rv Zu 
QavepQ tÒ Övona tÒ napà tÓv ywookóvtov ÖvouaLölevov, tepov 62 katà TO 
AeÀn00g opp énekékànto, © npiv napeAdeiv Ad zim oóívov eig pâs Ék TIvog 
&nwpaveíac éxovopác0n). [...] „Als die Zeit kam, wo die Wehen durch die Ge- 
burt ein Ende nehmen sollten, schlief sie [die Mutter der Makrina] ein, und es 
schien ihr, dass sie in ihren Händen das Kind hielt, das sie noch in sich trug. Und 
es erschien jemand in übermenschlich prachtvoller Gestalt und Kleidung und 
sprach das Kind mit dem Namen Thekla an. Gemeint ist der Name von jener 
unter den Jungfrauen überaus berühmten Thekla. Nachdem die Gestalt dies 
dreimal getan hatte, verschwand sie aus ihrem Blick und brachte gleichzeitig 
ihren Schmerzen Erleichterung, so dass sie, als sie aus dem Schlaf erwachte, den 
Traum als Wirklichkeit erkannte. Dies war also ihr geheimer Name. Es scheint 
mir aber, dass der Erschienene dies nicht verkündete, um die Mutter bei der 
Namenswahl zu leiten, sondern vielmehr, um die Lebensweise des Kindes 
vorherzusagen und durch den gleichen Namen die Ähnlichkeit der Gesinnung 
anzuzeigen“ (Kai Eneiön napfjiv ô kapós, kað öv Eösı Avava mv o6tva TÔ 1óko, 
EIG Ünvov KATANEOODOA pépet éðóket Gud yewpóg TÒ Ze Dä tÀÓv onAÓyyvov 
NEPLEXÖLEVOV koi tiva. v eióet Kal oyriuami neyaAonpeneotipo 1| Kata AvOpwnov 
émwpavévta npoosıneiv vv paotraQouévqv ék rof Óvóuatog OékAnc, éxsivng 
O£kAnc, e noAdg év toic naph&vorg ó Aóyoc. Hoıncavra 88 TODTO eig tpic ueta- 
otvo t&v Gu Em Kal 600vat t Gët) CV £0koA(av, oc ópo0 TE TOD Unvou ADTNV 
ó11vacotfjvat xol tò £vónviov Dorop iósiv. TO uèv oov dvona TO kekponpiévov &xeivo 
Tv. Aoket 8 pot ji] TOOODTOV zpóc ti]v óvopactiuki]v kAfjot óónyóv viv yewapévnv 
ò Enıpaveig toto npoopd£&y&aodaı, dXX tòv Biov nposıneiv ts véac Kal Ciy tiG 
zpooipéogoc Öuolörnta Gud ts Ouwvoniag Evöeidaodan). 

314. PhHi 13,16-17, Bd.1, p. 502,1-506,4: Die Mutter des Theodoret war 
während dreizehn Jahren ihrer Ehe kinderlos. Eines Tages aber versprach der 
mit der Prophetengabe ausgezeichnete Mönch Makedonios (13,15, Bd.1, p. 
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500,3: koi npoQntiko0 68 Here fe Xaptouarog) dem Vater von Theodoret, dass 
seine Frau schwanger werde und dass ihnen ein Gott geweihter Sohn geschenkt 
werde. Dieses Versprechen ging nach vier weiteren Jahren in Erfüllung. Doch 
als die Mutter des Theodoret im fünften Monat schwanger war, unterlag sie der 
Gefahr einer Frühgeburt. Ihr Zustand ließ es nicht zu, dass sie sich selber auf 
den Weg machte, weswegen sie einen Boten zu Makedonios schickte, um ihn an 
sein Versprechen zu erinnern. „Als Makedonios von weitem den Boten sah, 
erkannte er ihn sofort und wusste, warum er kam. Denn in der Nacht hatte ihm 
der Herr das Leiden und seine Heilung angezeigt“ (... voxtop yàp abt Kal ré 
náðoç Kal ri cotnpíav ó 6sonótng £ósónAóxksi). So ging er zu ihr, machte ihr 
Mut und sagte, derjenige, der ihr die Frucht gegeben habe, werde sie ihr auch 
nicht wieder wegnehmen, wenn sie das Kind gemáf) ihrem Versprechen dem 
Gottesdienst weihen werde. 

315. ViSyStII 2, Bd. 1, p. 3,24-5,19: Nachdem die Heilige Martha (Mutter des 
Symeon Stylites Jun.) gegen ihren Willen mit Ioannes verheiratet worden war, 
„ging sie zur Kapelle des Heiligen Ioannes am Stadtrand von Antiocheia und 
betete dort, es móge ihr ein Sohn zum Dienste Christi geschenkt werden. Sie 
verharrte lange in der Kapelle und betete unter Tránen ohne zu essen und zu 
trinken. So saß sie am Boden und vollbrachte den körperlichen Schlaf ([1] ..., êr 
adTod TE TOD éódqovc xa0gGouévn Kal tóv quoikóv dtavdovoa Onvov). Auf diese 
Weise verbrachte sie einige Zeit an jenem Ort, als sie eines Nachts mit eigenen 
Augen den heiligen Ioannes Prodromos erblickte“ (Otzo vovyapoóv mì ypóvov 
avdrohı čiatouévn Ev mâ vue òpharuopavôc, de iren, ÓpG tòv Zou kai 
nav&v8o&ov npóóponov 'Ioávvnv npooyaípovta ao1fj ...), der ihr Mut machte und 
sie zum Beten aufforderte, denn ihr Wunsch werde in Erfüllung gehen. Als 
Beweis (onueiov) dafür gab er ihr Weihrauch, mit dem sie das Haus beweih- 
räuchern sollte. Voll Furcht wachte Martha auf und fand in ihrer Hand eine 
große Kugel Weihrauch. „Als einige Zeit vergangen war, erschien ihr eines 
Nachts erneut Ioannes Prodromos augenscheinlich“ ([2] ..., &v mâ vorti táv 
adroysi rap&orn our ò Ayıog Évóo&og tod Kopíou npóópouog ka Baxticti|c 
"Ioávvng ...) und forderte sie auf, nach Hause zu gehen und sich mit ihrem Mann 
zu vereinigen, dann werde sie einen Sohn empfangen, den sie Symeon nennen 
solle. Ioannes Prodromos gab Martha eine Reihe von Anweisungen, die sie bei 
der Erziehung des Ioannes einzuhalten habe, z. B. ihm nur die rechte Brust zu 
geben und Symeon mit zwei Jahren in der Kapelle des Ioannes taufen zu lassen. 
„Als Martha aufwachte, war sie furchterfüllt, alle Glieder zogen sich zusammen 
und sie zitterte ...“ (Auxvaotüca Gë D yvvn And Tod Ünvov Eupoßog oqóópa Kal 
návtov tÓv HEA@V avtc cvoQryyonévov tpápovoa ...). 

316. ViThSy 3-4, p. 3,9-4,19: Die Mutter des Theodoros von Sykeon, die 
Prostituierte Maria, sah, nachdem sie mit dem kaiserlichen Gesandten Kosmas 
geschlafen hatte, „im Traum einen großen und leuchtenden Stern, der vom 
Himmel auf ihren Bauch herunterstrahlte (2vAAaßodoa totvvv Evreödev Á yov] 
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BAéng vor vap dotépa nauuey&on te Kal Aaunpov oùpavóðev mù mv koutav 
adräg kateidövra). Sie erschrack sehr und erwachte aus Furcht. Am nächsten 
Tag erzählte sie dem Gesandten, was sie in der Nacht gesehen hatte“ ("Evtpopog 
68 yevou&vn, Swnviodeloa k TOD póßov simynoato tò pôv aùt vóktop tà 
Aeyd&vrı nayıorpavıa). Dieser erwiderte, sie solle auf sich achtgeben, da ihr Gott 
womöglich ein Kind schenke, das des Bischofsamtes würdig sei. Dararufhin zog 
er weiter. Maria ging zu einem mit der Prophetengabe ausgezeichneten Vater, 
der ihr ankündigte, dass der Sohn, den sie gebären werde, eine große Persön- 
lichkeit sein werde. Zweifellos zeige ein leuchtender Stern bei den Traumdeu- 
tern eine kaiserliche Würde an. Über ihre Sache solle man aber nicht auf diese 
Weise sprechen. Das, was ihr mit einem leuchtenden Stern angezeigt werde, sei 
die strahlende Schönheit der Tugenden und Gaben Gottes, mit welchen der 
Herr das Kind in ihrem Bauch ausgezeichnet habe. Auch Theodosios, der Bi- 
schof von Anastasiupolis, interpretierte die Vision auf die gleiche Weise 
(Axodoag Aë toto Kal OE0860105, Ò éníckonoc yeyovog tc AvaotaolovnoALT@v 
nÓA£OCG, koi gur HEOPOPOBLEVOG ópotog aùt toto ovvekpıvev). 


M Rettung in Notsituationen 


317. ApAl Zenon 5, PG 65, 177A-B: Zenon hielt sich in der Sketis auf, „als er 
eines Nachts die Zelle verließ und sich verirrte. Drei Tage und drei Nächte irrte 
er herum. Dann war er derart abgekämpft und kraftlos, dass er hinfiel, um zu 
sterben ("EAeyov nepì tod ópà Z54vovoc, óu kanuevog Ev t Ekýrtsı, ¿AOE 
VOKTÖG éK tfjg KÉAANG adTod oc Ei tò Aoc: Kal nAavndeig Enoinos tpeig Nu&pacg 
Kal TPEIG VÖKTAG reputat v: koi koztüoac, ERAINOV Éreosv eig tò Anodaveiv). Und 
siehe, da trat ein Knabe zu ihm, der Brot und einen Becher Wasser bei sich hatte 
und zu ihm sagte: ‚Steh auf und iss!‘ (Koi i600 zoióápiov Éotr] Evonıov at00, 
Éyov Aprov xai BavkdAıov Döatog' Kal čAeyev oür0: Avdota, pays). Er aber stand 
auf und betete, denn er glaubte, es sei ein Trugbild (... vopíGov ótt pyavraotav 
£otiv). Der Knabe sagte ihm: ‚Gut hast du gehandelt!*. Und wiederum betete 
Zenon ein zweites und ein drittes mal. Und wieder sagte der Knabe: ,Gut hast 
du gehandelt!‘. Da stand Zenon auf, nahm und aß“. Danach sagte ihm der 
Knabe, er sei gerade so weit von seiner Zelle entfernt, wie er marschiert sei. 
Nun solle er aufstehen und ihm folgen. Und plótzlich befand sich Zenon wieder 
bei seiner Zelle. Er forderte den Knaben auf, zum gemeinsamen Gebet einzu- 
treten. Doch dieser war verschwunden. 

318. ViEu 43, p. 63,4-64,5: Der Diakon Phidos erlitt auf seiner Reise von 
Ioppe nach Konstantinopel Schiffbruch. In seiner Not fing er an, zum (be- 
reits verstorbenen) heiligen Euthymios zu beten, er móge ihm helfen und ihn 
aus dieser Not befreien. ,..., da erschien ihm Euthymios auf dem Wasser 
wandelnd“ (..., &xwpaívevot ó uéyas E000j10G zepwtatóv ët) tôv bödtov). Er 
sagte zu Phidos, er solle sich nicht fürchten, denn er sei Euthymios, der 
Diener Gottes. Er solle erkennen, dass seine Reise nach Konstantinopel Gott 
nicht genehm sei, da sie seiner Kirche keinerlei Nutzen bringe. Vielmehr 
solle er in die Laura des Euthymios zurückkehren und dort ein koinobion 
bauen. ,,Als Phidos dies hórte, versprach er dem Heiligen, dies zu tun. Er 
wusste aber nicht, dass das, was geschah, wahr war, sondern glaubte viel- 
mehr, ein Gesicht zu sehen (... ox Nösı 68 tı dANdEG Gert 10 ywópigvov Sud TOD 
aylov, àAA' Eööksı papa BAénew). Euthymius aber bedeckte ihn mit seinem 
Mantel und verabschiedete sich. Phidos wurde in die Hóhe gerafft und 
schwebte wie Habakuk in der Luft. In Windeseile befand er sich am Strand 
und in der heiligen Stadt, in einem Zustand der vólligen Bewusstlosigkeit (... 
undevög tôv àvOponítvov aic0avópevoc)*. 

319. HiLa 63, p. 158,14-159,12: Als Athanasios von Alexandrien von den 
Arianern verfolgt wurde, erfuhr er durch eine góttliche Offenbarung in der 
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Nacht, dass er bloß gerettet werde, wenn er zu einer ganz bestimmten, in 
Alexandria lebenden siebzigjährigen Jungfrau gehe (anexdAvye é uor ó Deoc 
roürn T vorti čt Map’ oBöevi Éyetg oo0fjvat ei u nap’ Exetvy). Er befolgte den 
Rat und wurde gerettet. 

320. HiMo 12,14, p. 96,18-97,10: „Als den Brüdern in einer Grotte einmal Brot 
fehlte, kam ein Engel in der Gestalt eines Bruders und brachte ihnen Nahrung 
(... &uotàc dyyeXog Ev AÖEAPOD oyati &kópiogv adroig tův tpognv). Ein an- 
deres mal suchten zehn Brüder den Vater Helles und verirrten sich. Als sie 
schon sieben Tage lang nichts gegessen hatten, entdeckte sie der Vater und lud 
sie zu sich in die Grotte ein. Als sie ihn über ihren Zustand in Kenntnis setzten 
und er nichts anzubieten hatte, sagte er: ‚Gott ist fähig, einen Tisch in der Wüste 
zu decken‘ (Ps 77,19). Und plötzlich stand ein schöner, junger Mann vor der Tür 
und klopfte an, als sie beim Gebet saßen. Als sie öffneten, sahen sie den 
Jüngling mit einem großen Korb voll Brot und Oliven (ävot&avreg 62 eióov tóv 
veaviav orvpíðav ueyáAnv ueotův prom kal mé Exovra). Sie nahmen ihn, 
aßen und dankten Gott. Der Jüngling war aber auf einmal verschwunden“ (..., 
Tod xo160G £000c6 APavodg yevouévov). 

321. ViHy 17,6 f., p. 130,8-14: Als einmal das Brot knapp wurde, saß Hypatios 
um die Mittagszeit besorgt an der Klosterpforte. Er nickte ein und sah einen 
strahlenden alten Mann, der ihn in die Seite stieß und sagte, er solle sich keine 
Sorgen machen, weil er kein Brot habe. Denn von nun an werde es nie mehr an 
Brot auf dem Tisch fehlen, weder für ihn, noch für seine Gefährten. (Ev ug 8 
tÓv Åuepõv Asıydvrov NV dprov év tí neonuepia kaOruevog év TO xpo00po 
ånevýotaćča nepíñvnos ÜNAPXWV Kal óp tıva yńparov Evöo&ov £A0óvta Kal 
Aaktioavrd ue év t tÀAgupG Kal Aéyovtó nor "Yrarıe, £Avrij0ng Or prtov ook 
Éygic; "Eyeipe, ur] Avono0* And yàp ts ońuepov où uù Leiwe eig tr|v cpaxeGév cou 
üptog oUte ood otte tv HETA 000.). 

322. ViHy 19,1-6, p. 132,16-134,10: „In der Nähe des Klosters des Heiligen 
Hypatios gab es einen Fluss, auf dessen Wasser die Brüder angewiesen waren. 
Irgendwelche Leute aber warfen Unrat in das Wasser — ob aus Unwissenheit 
oder durch eine dámonische Eingebung, wussten nur sie selbst. Jedenfalls 
wurden die Brüder krank und erlitten schreckliche Qualen, da die Verant- 
wortlichen ihr Tun fortsetzten. Hypatios war darüber zutiefst betrübt, so wie ein 
Vater wegen seiner Kinder besorgt ist, und so fing er an zu fasten und den Herrn 
zu bitten, ihnen entweder Wasser zu schenken oder die feindlichen Machen- 
schaften zu beenden. Und nach drei Tagen sah er drei Männer in leuchtender 
Kleidung, die zueinander sagten: ,Wo sollen wir Hypatios ein Loch graben 
lassen, damit er Wasser für die Brüder findet?‘“ (Koi petà vpítnv ñuépav opd 
zpeig Avöpag év obt Maunpå Aéyovrac npög dXXAovg: IIo ós(Gopev v appa, 
iva nomoag tò ópuyuo Dëmp söpy toig àógAqoic;). Da nahm ihn einer an der 
Hand und führte ihn zum Ort, wo er graben sollte. An dieser Stelle fand sich 
tatsächlich unvergleichlich gutes Wasser. 
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323. ViHy 21,1-6, p. 134,21-136,11: „Einmal entflohen dem Konsul Monaxios 
vier Sklaven. Hypatios nahm sie im Kloster auf und machte sie zu Mönchen“. 
Monaxios schickte sofort eine Truppe los, um sie zu suchen und erwischte einen 
der Sklaven namens Paulos. „Er folterte ihn, warf ihn in Ketten, ließ ihn ein- 
sperren und von einem Soldaten bewachen. Doch mitten in der Nacht kam ein 
Engel des Herrn, löste seine Ketten, öffnete die Tür und sagte zu ihm: ‚Zieh los 
und bring dich in Sicherheit!‘“ (Méong 52 tc vurtög &yyeXoc Osod EAO@V Kal tà 
dsouä adrod EAvosv Koi tàc Mbpas åvéćev kai anoAboag adrov einev: „AneAde 
Ko) oóGov*). Nun ging er ins Kloster des Hypatios und wurde Mönch. 

324. ViMa 16, Bd. 2, p. 265,1-12: In jener Nacht sah Martha eine Vision (Koi év 
tfj vukti Exeivn eióev Ópapa Å naxdpıa ...). Am nächsten Morgen ging sie zu 
Symeon und erzählte ihm, sie habe ihn in der Kirche Daphne gesehen, als Leute 
mit Säuglingen aus einem nahen Dorf zu ihm kamen und ihn um ein Gebet 
anflehten wegen des Fluches, der auf ihnen lag. Unter Tränen und Wehklagen 
haben sie Symeon zugerufen, er solle sich zeigen und ihnen helfen. Und auf 
einmal sei ein mit Wasser gefülltes Gefäß in seiner Hand gewesen. Er habe es 
gesegnet und es ihnen gegeben. Dabei habe er gesagt, sie sollen es wegen des 
auf ihnen liegenden Fluchs unter sich aufteilen, dann werde ihnen Freude ge- 
schenkt, und der Verfluchende werde Ruhe geben. 

325. ViNi 24,1-14, p. 42,17-30: Nikolaos wurde von den Dorfbewohnern ge- 
beten, ihnen eine verborgene Quelle auf dem nahegelegenen Berg, von deren 
Existenz sie wussten, deren genauen Ort sie aber nicht kannten, zu zeigen. 
Daraufhin zog der heilige Mann mit der gesamten Dorfbevólkerung auf den 
Berg und flehte zu Gott, er móge ihm den verborgenen Schatz des Wassers 
zeigen. Danach sagte er zu den Dorfbewohnern, dass ihm Gott an der Stelle, wo 
er auf die Knie gefallen war, den Segen des Wassers geoffenbart habe (Ev tô 
1ónQ toóto, £v © KUVA TÒ yóvu, £v a0tQ &nekáAowév uot ó 0sóc tiv e0Aoy(av TOD 
döarog). Die Männer begannen an dieser Stelle zu graben, und tatsächlich be- 
fand sich dort das verborgene Wasser. 

326. PhHi 21,21, Bd. 2, p. 104,5-16: Bevor Theodoret eines Tages in ein Dorf 
unterwegs war, um dort die Aufstándischen (die Markioniten) zurechtzuweisen, 
bat er Iakobos, er móge móglichst eifrig beten. Darauf wachte Iakobos die ganze 
Nacht betend (..., &ypunvoc ói£1£Agoa 10v Öösonörnv àvufloAóv-). Dann hörte er 
eine Stimme, die sagte, er solle sich nicht fürchten, da Ioannes der Täufer 
ständig den Herrn anflehe (cita povis åkýkxoa Azyoóong 'Mnóàv Selong, 
"éxofe 6 yàp uéyag Ioávvng 6 Bantıorhg navvóyiov Avrıßokel tóv tov čov 
deöv‘). Und wenn die Unverschämtheit des Teufels nicht durch sein Eingreifen 
ausgelöscht worden wäre, hätte es ein großes Gemetzel gegeben. 

327. PrSp 16, PG 87.3, col. 2864A - B: Ein Wüstenvater namens Nikolaos er- 
zählt, dass er sich einmal mit zwei anderen Brüdern in der Wüste Thebais 
verirrte. Als sie vor lauter Durst und Hitze ihre Kraft verloren und nicht mehr 
gehen konnten, setzten sie sich in den Schatten eines Tamariskenbaums und 
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erwarteten den Tod (..., hp&dpeba and Dim: Kol ër TOD Koüugroc ékAgtrew. Kai 
Aowtóv un Suvdnevon Basics, ebpövzes eig au Gei Epnnov dEvöpa popíkiwa, 
Grous È Zourote, cic EKAOTOG NOV, ónov NÜPEV TÓNOV katáoktov, npooóokóvteg 
1Óv ék tiG ötumg Bdvarov). Da geriet Nikolaos in Ekstase und sah ein mit Wasser 
gefülltes Schwimmbecken und zwei Gestalten am Rand des Beckens, welche 
Wasser in ein Holzgefäß füllten (Kai ën dvarsiusvog &yo yívopo Ev &kotáost, koi 
0gopóà KoAvußNdpav zxezxAnpopnévnv 06atoc Kal nepiekyÓvovoav, kai 800 TIVäg 
Épgot&tag émávo sig TO ysüAog tfjg KoAvußNdpas, xoi év &oA(vo kaukío 
avrAodvrag‘). Als Nikolaos eine von den Gestalten bat, ihnen vom Wasser zu 
trinken zu geben, weigerte sich diese zunächst mit der Begründung, dass Ni- 
kolaos nachlässig sei. Da wandte die andere Gestalt ein, tatsächlich sei Nikolaos 
nachlássig, sie sollten ihm aber wegen seiner Fremdheit dennoch Wasser geben. 
So bekamen sie schlieDlich vom Wasser zu trinken. Dann machten sie sich 
wieder auf den Weg. 

328. ViSa 81, p. 186,15-29: Einem Sarazenen, der mit beladenen Kamelen vom 
Toten Meer her in Richtung Megiste Laura zog, stürzte ein Kamel ab. Da flehte 
er den heiligen Sabas um Hilfe an. Auch das umgestürzte Kamel schrie um 
Hilfe. „Auf einmal sah der Sarazene einen ehrwürdigen Greis auf dem hinge- 
fallenen Kamel sitzen (koi 0gopet yápovtá tiva ieponpenf| t kvMouévy Kaundo 
&nikagrjuevov ...). Er selber lief schnell auf einem anderen Weg hinunter, doch 
als er beim Kamel angekommen war, fand er den darauf sitzenden Greis nicht 
mehr (... töv pv Enıkadrjuevov yEpovra oy £bpev...). Das unversehrt gebliebene 
Kamel führte er nun auf dem ebenen Weg zum xenodocheion“. 

329. ViSyStII 91, Bd. 1, p. 71,10-72,9: Ein gewisser Iakobos stieg auf einen 
hohen Baum am Straßenrand, um Früchte zu pflücken. „Da sah er, wie zwei 
Dämonen auf ihn sprangen, ihn an den Füssen packten und vom Baum auf den 
anliegenden Abhang warfen [...] (..., koi 0zopet ëüo datnovag Öpunoavrag ex 
aùtóv, ottvec xpatrjcavteg aùtòv ék tv x000v Eppıyav aðtòv And toO óávópou 
ävoðev katà Tod Kpntvod‘). Mit lauter Stimme rief Iakobos den Heiligen Sy- 
meon an und sah ihn, wie er die Hánde ausstreckte, ihn festhielt und gesund und 
unbeschadet wieder aufrichtete (kai eióev aùtòv Exteivavra rdg ysipag Kol 
óg&ápievov aðtòv Kal otýoavta ópOiov, yi xai åo). Dann wurde er auch für 
würdig erachtet, durch die im Heiligen sichtbar gewordene Kraft zu erblicken, 
wie an jenem Ort die Erde aufklaffte, sodass die Beschaffenheit der Wasser zu 
sehen war ('H£u0n 88 náv iðetv ti Svvaueı t 0£opnOg(on Zu và Glo Të vónov 
&keivov tic "fc £&avovy0svta, ote ópaOfjvoi Gëdrom úo ...). Symeon legte 
den beiden Dämonen Fesseln um und warf sie in den Abgrund (äßvooog). 
Nachdem Iakobos dies gesehen hatte, schloss sich der Ort wieder. In der Stunde, 
in der dies geschah, erzáhlte Symeon den Brüdern das Wunder, welches der 
Herr durch ihn gewirkt hatte“ (... tò Oaðua 0 ó Kóptog Enoinoe Gu adTod‘). 
330. ViSyStII 178, Bd. 1, p. 157,23-158,18: Einige der Brüder schliefen auf dem 
Acker beim Kloster. Da sah Symeon, wie eine Leopardin aus dem Gehólz kam, 
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sich neben den Kopf eines der Brüder setzte und anfing zu brüllen, weil sie sein 
Blut trinken wollte. Doch Symeon hinderte das Raubtier daran, den Bruder 
anzurühren. Und als sich die anderen Brüder im Kloster zur nächtlichen 
Psalmodie versammelten, erzählte Symeon vor allen die Geschichte. Er habe 
den Namen des Herrn angerufen, und das Raubtier habe den Mund geschlossen. 
Als aber jener Bruder erwachte, sah er das Raubtier neben seinem Kopf sitzen, 
erschrak und rief den heiligen Symeon an. Und auf einmal erschien ihm durch 
die Kraft der Gnade in ihm gleichsam der Morgenstern, der das Raubtier ver- 
trieb CO 88 à6gAqóc dtwnviodeig siðs tò Onpíov npóc Kepamfig adrod xoOusvov, 
xoi é&avactüc Kal Ev Aywvia yeyovog énekaAcivo Aéyov: «Ayie Xopugóv, od 
ue»: Kal g00coc pAn add ðvváusi tfjg £v aùt® xapırog Gemen 6 domp ô 
EWOPÖPOG kxataóubkov TO Onpíov PeDyov xal £v ueyóAn Bof @pvöuevov). Am Tag 
kam der Bruder ins Kloster und erzáhlte, was in der Nacht passiert war. Und es 
stimmte alles mit der Schau in Symeons Vorhersage überein (... ovupovoðvta 
ti tfjg npopprjogoc adrod Hewpia) (vgl. 148). 

331. ViSyStII 186, Bd.1, p. 164,8-165,3: Alamundaros, ein philarchos 
(S. A. 759) der Sarazenen’®, war ein blutrünstiger Heide, der danach trachtete, 
alle mit Gewalt zu unterwerfen. Seine christlichen Untertanen traktierte er mit 
tausend Übeln und quälte sie aufs Übelste. Er zwang sie zum Beispiel, an Dä- 
monenkulten teilzunehmen (karnvaykals è oüronc npótepov KPEopaylaıg dka- 
0áptoig niatveodar Kal Aatpsíoig óouióvov xotovsztv). Er herrschte mehrere 
Jahre auf diese Weise, und niemand griff ihn an. Dann kamen byzantinische 
Gesandte zum persischen König Chosroes'?, um mit ihm einen Frieden aus- 
zuhandeln. Alamundaros aber wich nicht von seiner Feindschaft gegen die 
Christen ab und versammelte seine Truppen, um an die byzantinische Grenze zu 
ziehen. „Damals geriet Symeon in Ekstase und sah ein Gesicht ...“ (Tóce 
Zupnegn ô Tod O£00 odos yevöuevog év éxotáost Kal i6ov Ogopíav ...). 187, p. 
165,4-166,10: Noch am selben Tag erzählte er, dass er im heiligen Geist ent- 
rückt worden sei ('E0zópovv ońuepov Ar ńpráynv Ev tÂ nvebuarı Kal yéyova mì 
Bovvoð tivos pikpoó ...) und sich auf einem kleinen Hügel an der Grenze der 
Sarazenen, Perser und Griechen wieder gefunden habe. Er sei inmitten eines 
Militärlagers der Sarazenen gewesen, die Arethas, der byzantnische philar- 
chos", befehligte. Vor Symeon habe eine Masse von berittenen Kriegern ge- 


768 al-Mundir, der lachmidische König von Hira, der die byzantinische Grenze als Ver- 
bündeter der Perser für ca. 50 Jahre (505—554) verwüstete, s. I. A. SHAHID, Art. Al- 
amundarus, in: ODB 1, 51. 

769 Der persische Großkönig Chosroes I. Anüshirwan (531-578/79), der 532 mit den By- 
zantinern einen „ewigen Frieden“ schloss, s. W. E. Kaegi, Art. Chosroes I, in: ODB 1, 
432. 

770 al-Härit, der gassänidische König von Gabala (529-569), der sich v.a. als Militärkom- 
mandant Justinians I. gegen die Perser hervortat und 554 bei Chalkis Alamundaros 
schlug, s. I. A. SHAHID, Art. Arethas, in: ODB 1, 163. 
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standen, welche mit Alamundaros, dem Tyrannen, gekommen seien, so zahl- 
reich wie die Sterne am Himmel und die Sandkörner am Meeresstrand. Da 
seien die Soldaten des Arethas von einer fürchterlichen Angst ergriffen worden, 
sodass die Muskeln ihrer Arme erschlafft seien. Als Symeon zugeschaut habe, 
wie alles seinen Lauf nahm, habe vor ihm der Geist der Kraft mit einer Feu- 
erkugel gestanden. Auf sein Gebet hin habe er sie Alamundaros an den Kopf 
geschleudert und ihn dadurch vernichtet. Eine Woche später kamen griechische 
Soldaten zu Symeon und berichteten, dass sie mit seiner Hilfe gegen Alamun- 
daros gewonnen hätten. 
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332. ApAl Ammonas 7, PG 65, col. 121A: Ammonas machte sich auf den Weg, 
um Antonios zu besuchen und verirrte sich auf dem Weg. Er setzte sich hin, um 
ein wenig zu schlafen (koi ka0ícag ékouu]0n pikpóv). Dann stand er auf und 
flehte Gott um Hilfe an. Da erschien ihm gleichsam eine menschliche Hand, die 
aus dem Himmel herunterhing und ihm den Weg zeigte, bis er vor der Hóhle des 
Antonios stand (Koi àvaotàc EX 100 Ünvou, ed&ato tà HE, Aéyov: A£opoí cov, 
Kópie ó 02óc uov, ur] àxoAéong tò nAdoua cov. Kai 0r oüré oc yelp àvOpónov 
Kpsnanevn ¿K TOD oópavoo, dEIKVÜOVOA AUTO TIV 680v, ...). 

333. ViDanSt 13, p. 13,28-14,10: Als Daniel auf dem Weg von Syrien nach 
Palästina war, traf er einen alten Mönch, der dem heiligen Symeon ähnlich sah. 
Dieser hielt Daniel wegen der in Palästina drohenden Gefahren von seiner 
Reise ab und riet ihm, stattdessen nach Konstantinopel zu gehen. Noch am 
gleichen Abend gelangten die beiden zu einem Kloster, doch der alte Mönch 
war auf einmal verschwunden. Nachdem die Brüder im Kloster gegessen hatten, 
gingen sie schlafen. Da erschien Daniel der alte Mönch in einer Vision und sagte 
ihm noch einmal, dass er seinen Ratschlag befolgen solle. Als Daniel aufwachte, 
fragte er sich, ob jener Ratgeber wohl ein Mann oder ein Engel sei (Kol petà tò 
ócinvov xa0guónoávrov abtÓv, Épyeva 6 yépov, qnotv, £v ópóápami xol Akysı và 
ócio: Téi Aéyo cov 0 cvvepoUAsvoá cot, toto noiNoov.“ AtwazvicOslc oov 
d1eroylleto tí elvat 10v npeofótnv éxetvov, AvOponov, üyyeAov;). Ohne jeman- 
dem davon zu erzáhlen, machte er sich auf den Weg nach Konstantinopel. 
334. Vilo 5, p. 204,14 —22: „Der heilige Ioannes hielt sich in einem Altersheim 
(ynpokoustov) auf und durchwachte über lange Zeit hinweg die Nächte im 
Gebet. Eines Nachts ging er alleine in den Innenhof des Altersheims, und als er 
in den Himmel blickte, sah er auf einmal einen Stern, der ihn in der Gestalt 
eines Lichtkreuzes beschien. Dabei hórte er eine Stimme, welche aus dem Licht 
kam und sagte, wenn er gerettet werden wolle, solle er dem Licht folgen ('Oc oov 
Ev TO sipnuévâ ynpokopeío ói£pewsv ò tios natr]p nuóv Imavvng tais zpóc 020v 
ógrjoeoi Ouxvoktepebov Ertl ypóvov tkavóv Ev IA VOKTI AVONOT@V ULÖVOG EIG TO TOD 
ynpokoueíoo pgoíauAov Kal eig tóv odpavov AvaßA&wac Hewpet Gu dorépa 
Qotóc otavpo tónov EXovra ėpyóuevov Er aùtòv kal AKOdEL P@Vflg Aeyobong ¿K 
TOD Qotóc éxe(vov: ei Die owdfvar, dkoXoó0ci tà porti tovto). Sofort ging 
Ioannes heraus, folgte jenem Licht und wurde in die Megiste Laura des heiligen 
Sabas geführt ...“. 
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335. Vilo 15, p. 213,3-20: Aitherios, ein Erzbischof aus der Provinz Asia", 
kam nach Jerusalem, um die heiligen Státte zu verehren. Als er nach Hause 
segelte, musste er wegen eines heftigen Sturmes nach Askalon zurückkehren. 
Nach zwei Tagen wollte er wieder hinaussegeln, doch im Traum erschien ihm ein 
Engel des Herrn, der sagte, es sei ihm unmóglich zu segeln, wenn er nicht vorher 
in die heilige Stadt zurückkehre, um in die Laura des heiligen Sabas zu gehen 
und Ioannes den Hesychasten zu treffen (xoi BovAnd&vrı opz0 náv uetà 000 
"uépag &xnAg0cot Enipatveran Kat óvap Ayyskog xupíou Aéyov: àvevósktóv oot 
otv "rte, si uf onootpévag év th Ayla nóXev géife eig tùv Aabpav TOD 
àppa xóa xoi ovvröyng và AßßA Ioévvn tô novyaotf, ...). „Da stand Aitherios 
vom Schlafen auf und beurteilte das Gesicht, indem er es mit ganzem Eifer 
hinterfragte. Dann ging er in die Laura des heiligen Sabas. Und nachdem er den 
Vätern die Schau erzählt hatte, besuchte er Ioannes den Hesychasten* (tóte 
toívuv ó Ai0ápiog dvaotüg And TOD Unzvou Kal tv Óxtaoíav Owpívag ozovófj 
xác: ówpotóv NAdev sig tjv Aadpav tod dà Xófa xol tjv Óntaoíav toig 
zotpáotv ånayysíñacs r|véy6n zpóg tòv Novxaoryv). 

336. Vilo 20, p. 216,24-217,8: Kyrillos von Skythopolis erzählt, wie er in die 
Laura des heiligen Sabas kam. Nach sechs Monaten wurde er jedoch schwer 
krank. Er geriet in ein schlimmes Leiden und in große Hoffnungslosigkeit 
wegen der Fremde, Krankheit und Einsamkeit (..., aAAA koi &ri 8& ufvag £v CH 
Aadbpa Tod Kakau@vog Nod&vnoca åoðévsiav ueyäanv. oc 68 Ev nori Adam Kal 
åSnuovíq yeyovöri pot And te tiv Eevırsiav kai lv åppootiav kai Zë tò u eivai 
ug Oé Cuyóv ovvoßtag ...). Da erschien ihm im Schlaf der heilige Sabas (... 
paivsraı nor kað’ Unvovg ó neQottopévoc ootoc yépov ...) und sagte, er solle 
aufstehen und nach Jericho gehen, wo er im xenodocheion des Klosters des 
Euthymios einen Mönch namens Gerontios finden werde. Er solle diesem ins 
Kloster folgen, dann werde er gerettet. Als Kyrillos vom Schlafen aufstand, war 
er wieder voller Kraft und machte sich auf den Weg nach Jericho. 

337. ViMa 53, Bd. 2, p. 297,23-298,7: Der heilige Symeon „sah in einer Of- 
fenbarung drei iberische Mónche"", die von Jerusalem zum Kloster kamen ([1] 
..., EIDEV Ev AnoKaAdyeı Tpeig novaxodg 'IBrNpovg And IepocoAópov zapafoAóv- 
Tag uovaotnpío, ...). Der eine von ihnen hieß Antonios und war Priester und 
Abt eines Klosters. Er erschien in Form eines goldenen Kreuzes (..., &opóto £v 
xpvo® otavpó ...) und trug die Kraft des heiligen Holzes in großer Furcht in 
den Hànden und übergab es dem Heiligen, wie er es verlangt hatte. Antonios 
war nämlich ein ehrwürdiger Mann und hatte damals Symeon in einer nächt- 
lichen Vision gesehen und von ihm den Auftrag erhalten, zum wunderbaren 
Berg zu reisen ([2] ..., sie töte tòv tod O00 500Aov £v ópáuatı tfjg vuxtóc 
AEyovra op zopeufftvo ém tò Ópoc tò 0avpactóv). Darauf war er der Stimme, 
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die ihn rief, gefolgt und mit zwei anderen Mönchen losgezogen* (koi tfj toô 
KaAEoavrog oxakoócac povi, ef EEHANE era 600 Hour ÖlavvVövr@v of 
ont mv 006v). 

338. ViMa 57, Bd. 2, p. 300,19-301,16: Dem iberischen Mönch Antonios (s. o. 
337) erschien in einer nächtlichen Vision ein Engel des Herrn, der ihn auffor- 
derte, schnell loszugehen, einen Weinstock aus dem Garten der heiligen Ana- 
stasis zu holen und damit zu Symeon zu gehen ([1] Kai nap&orn Ev ópápatı fig 
voKrög AyysAog Kopíoo tà npoppnO£vu npsoßvrepw Avvovío và IBúpo, A&yov: 
«Avdorndı uetà ozovóf|jg, koi Lony Qutóv AunEAov TOD napaðsícov tfjg Aylag 
'AvaotáogoG, nopevov &ri TO ópoc TO Oavuaotòv zpóc TOV 600A0v TOD Xpictot»). 
Nachdem Antonios aufgewacht war, ging er furchterfüllt in das Haus Gottes 
und rollte das heilige Evangelium auf (Lesung von Joh 14,31). „Jetzt wurde 
Antonios im Geist entrückt (E&&orm 52 tf ëovoig 6 Avtóviog ...) und ging in 
eine andere Kirche, wo er die heiligen Evangelien aufrollte und den Abschnitt 
fand ,Derjenige, der an mich glaubt, wird meine Werke und noch mehr als dies 
tun [Joh 14,12]. Dann stärkte der Herr sein Herz und erfüllte ihn mit einer 
großen Furcht, sodass alle seine Glieder anfingen zu beben. Da Antonios 
glaubte, dass die Worte über die Rebe wirklich so gemeint waren, zógerte er 
nicht länger, sondern machte sich unverzüglich mit einem Weinstock aus dem 
Garten der heiligen Anastasis auf den Weg zum wunderbaren Berg“ (Nonioog 
oóv 6 Avtóvioc katà AANdsıav zen) Quto0 Aun&Aov sipfjo0nt npóc abtóv ...). 
Gleichzeitig wie Antonios kam (58, Bd. 2, p. 302,1-21) Paulos, ein Bote des 
staurophylax aus Jerusalem, auf den wunderbaren Berg und verkündete (61, 
Bd. 2, p. 304,19-13), dass Symeon ein Stück des heiligen Kreuzes gebracht 
werden solle. Symeon sagte (in 62, Bd. 2, p. 304,30-305,18) zu Antonios, dies 
(Paulos) sei der Diener des heiligen Kreuzes, welcher ihm vom Herrn ange- 
kündigt worden sei. „Antonios aber zeigte seinen Weinstock und erzählte, was 
ihm in der Vision erschienen war“ (..., óic&£eA00v tà tfjg óo0sícnc oot 
öpdoewc). Am nächsten Tag wurde Paulos losgeschickt, Antonios blieb aber 
noch länger auf dem wunderbaren Berg. „In einer der darauffolgenden Nächte 
erschien ihm Martha und forderte ihn auf, sofort loszureisen, um den Segen zu 
vollbringen ([2] Ev mâ 68 voxti på 6 adrög npsoßdtepog Avtóvioc tr|v uakapíav 
MápO0av éntpénovoav AUTO ovvtóuoc nopevðva xoi tův noðovuévnv àyayetv 
edAoylav). Als er dies erzählte und die Zeichen ihrer Erscheinung schilderte“, 
wurde er von Symeon auf der Stelle nach Jerusalem zum staurophylax geschickt 
(... napéotnoe tà onucia Tod EuPavionod our kabs onfjpysv ...). 67, p. 
308,17—309,15: Antonios kam zur heiligen Anastasis in Jerusalem und übergab 
dem staurophylax den Brief des Symeon mit dem Auftrag zur Herstellung einer 
Kreuzesreliquie. Sofort wurde ein goldenes Kreuz hergestellt, in welchem ein 
Stück des echten Kreuzes eingefügt wurde. Dann wurde es in einen Behälter 
gelegt und von Antonios zusammen mit einem Schreiben zum heiligen Symeon 
gebracht. 
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339. ViNi 35,9 f., p. 54,9 f.: Als Nikolaos Sionites acht Tage in Jerusalem ver- 
bracht und dort alle heiligen Stätte verehrt hatte, „erschien ihm ein Engel des 
Herrn, der ihm sagte: ‚Beeil dich und geh zurück nach Lykien in deine Heimat‘“ 
(koi napáotn adr® &yycAXoc kopíou Aéycov: «Enoó8aoov, Báóis eig tùv Avklav, vv 
yópav cov»). 

340. PrSp 108, PG 87.3, col. 2969C-2972C: Von einem Priester auf Samos wird 
erzählt, dass er zu unrecht vor dem Bischof verleumdet wurde, woraufhin man 
ihn ins Gefängnis sperrte. Als es Sonntag wurde, erschien ihm in der Nacht ein 
wunderschöner Jüngling, der ihm befahl aufzustehen, um die heilige Eucharistie 
zu verrichten ([1] ... &p8aoev v àyíq Kopiakfj, Kal ti voxti paívetat adT® 
VEDOTENÖG tic £0£0T]g návv, Aéyov abt: Eysípov, npeoßüra, Dose év th £xAnoiq 
cov, tva. mv Aylav nowmong npookouıönv). Der Priester erwiderte, dass dies un- 
möglich sei, da er im Gefängnis eingesperrt sei. Der Jüngling aber sagte, er 
werde das Gefängnis öffnen, und er solle ihm folgen. Dann sperrte er die Türe 
der Zelle auf und ging hinaus. Als sie draussen waren, folgte der Priester dem 
Jüngling bis eine Meile vor das Gebáude. Am náchsten Tag fand man den 
Priester nicht mehr im Gefängnis, sondern in der Kirche beim Abendmahl, was 
den Bischof noch mehr erzürnte. In der Nacht auf den Dienstag erschien dem 
Priester der gleiche Jüngling und befahl ihm, mit ihm ins Gefängnis zurückzu- 
kehren ([2] Koi tfj vue tfjg Sevtépaç náv oaívevat gur TÔ npeoßvripw ó 
npónv paveic, Aéyov opt: Asdpo Ómnoc géife nov o£ ó éntokonoc £v ti 
nóAe ÉpoA.ev). Dies tat er. Als der Bischof am nächsten Morgen erfuhr, dass der 
Priester wieder im Gefängnis gefunden wurde, verlangte er von diesem eine 
Rechtfertigung. Er erzáhlte, wie er ohne das Wissen der Wachen ausgebrochen 
und wieder zurückgekommen sei. Ein schóner, gut gekleideter Jüngling aus dem 
Bischofssitz sei gekommen und habe ihn hinausgeführt. In dieser Nacht sei er 
ihm wieder erschienen und habe ihn zurückgebracht. Nachdem alle Sklaven des 
Bischofssitzes versammelt worden waren und der Priester keinen von ihnen 
wieder erkannte, kam der Bischof zu dem Ergebnis, dass dies das Werk eines 
Engels Gottes sei, damit die Tugendhaftigkeit des Priesters nicht verborgen 
bleibe, sondern alle davon erfahren. 

341. ViSyStll 7, Bd. 1, p. 8,5-9,10: Als Symeon fünf Jahre alt war, gab es in 
Antiocheia ein Erdbeben". Die ganze Stadt wurde zerstört und lag in Trüm- 
mern. Martha, die Mutter des Symeon, befand sich gerade zum Zeitpunkt des 
Erdbebens nicht zu Hause, wáhrend sich der kleine Symeon im Heiligtum des 
Protomärtyrers Stephanos aufhielt. „Als das Erdebeben dann vorbei war, 
streunte Symeon alleine durch die Stadt, und Martha konnte ihn im Durch- 
einander der Zerstörung nicht finden. Zufälligerweise stieß eine Bekannte der 
Familie auf Symeon und erkannte ihn, setzte ihn auf die Schultern und brachte 


773 Dabei handelt es sich um das Erdbeben, das die Stadt am 29./29. Mai 526 zerstörte, s. 
VAN DEN VEN, La vie ancienne II 11, A. 1. 
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ihn zum Berg, der direkt bei Antiocheia liegt. Nachdem sieben Tage vergangen 
waren und Martha ihren Sohn noch immer nicht gefunden hatte, glaubte sie, er 
sei dem Beben zum Opfer gefallen. Da erschien ihr Ioannes der Táufer und 
zeigte ihr den Ort, wo sich der Knabe aufhielt“ (..., o0] on ó &ytoc Ev8okog 
’Iodvvng 6 npopitng kai Bantistng, caonviGov abcfj tóv tónov £v à Tv TO tat- 
fov). 

342. ViSyStll 10, Bd. 1, p. 10,20-11,5: Nachdem Symeon seine Berufungsvision 
hatte (vgl. 171), sah er augenscheinlich einen weiß gekleideten Mann, der ihm 
sagte, er solle ihm folgen, wohin auch immer er gehe (ópG tò zaió(ov &vópa 
Aevygutovotvra abtoyel Aéyovta ot: «AKoAoVdeı pot Önov Av dnépyopa). 
„Auf der Stelle folgte Symeon dem Schatten der Erscheinung. Diese brachte ihn 
nach Tiberine bei Seleukeia [...]. Hier blieb der Junge alleine in der Einóde des 
Berges inmitten der wilden Tiere. Tag und Nacht sah er sich von einem unbe- 
schreiblichen Licht umgeben und wurde vom weißtragenden Mann geführt und 
versorgt“ (.., £v vukti Kal Ev rfjuépa pç AverAdAntov ep) abtóv Aémov Kal 
Öönyobusvog DO Tod HWHEVTOG abtQ Aevysíuovos Avöpdg koi tà tG Xpelag aÙtÂ 
xopnyodvrog). 

343. ViThSy 7, 6-7, p. 6,25-28: „Als Theodoros eines Tages aus der Schule 
kam, bestieg er den nahen Berg, auf dem sich das martyrion des heiligen Georg 
befand. Dieser Heilige führte ihn sichtbar in der Gestalt eines Jünglinges zum 
martyrion“ (óo0aXpooavóc óónyotuevoc nò TOD a0to0 Aylov oc Oé TIvog vea- 
víokov). 

344. ViThSy 8,7-8, p. 7,24-8,8: Als Theodoros „in der Nacht zusammen mit 
der Mutter und den anderen Frauen schlief, bekam er Besuch vom heiligen 
Georg. Dieser weckte ihn, als sich alle im Tiefschlaf befanden“ (Kadsböovrog Gë 
adToD £v toic vu) Huerd tis untpòc Kal tôv cov OO, napayıvöuevog ó HAPTLG TOD 
Xpiotoó l'eópyioc xai navrag Ünv Paðvtáto xataoápov óvbnviGev abtóv). Zu- 
erst kam er in der Gestalt des Stephanos, dann in der eigenen Erscheinung und 
befahl ihm aufzustehen, um mit ihm im martyrion des heiligen Georg zu beten 
(... nerta Kal év CD oiksíg ópáosg ...). 

345. ViThSy 63, p. 52,32-53,26: Der heilige Theodoros hielt sich in der Laura 
des Heiligen Sabas auf, als ihm eines Nachts im Schlaf der Märtyrer Georgios 
erschien (Ev juG è vuKti &pdvn oz kað’ Unvov ó Tod 0200 uápruc l'eopytog ...), 
der ihm einen Stab übergab und ihn aufforderte, in seine Heimat zurückzu- 
kehren. Er dürfe nämlich nicht die dortigen Angelegenheiten vernachlässigen, 
um hier zu leben. Als Theodoros dem widersprach mit dem Argument, dass er 
sein Bischofsamt nicht freiwillig angetreten habe, versprach ihm der heilige 
Georgios, ihn von dieser Bürde zu befreien, wenn er nur seinen eigenen Palast 
(des heiligen Georgios), den er mit Mühen erbaut hatte, nicht vernachlässige. 
„Dies sagte der Märtyrer im Traum (Toto 8& kat’ övap sindv 6 100 Xpıotoð 
uáptoc tà pokapío, ...) und empfing mit der rechten Hand Theodoros’ Zusi- 
cherung, dies unverzüglich zu tun. Als der heilige Mann aufwachte, rief er so- 
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gleich die zwei Brüder, die bei ihm waren, herbei und erzählte ihnen die Vision“ 
(Awnviodeig 8$ ô 60105 koi TPOOKAAECHLEVOG tods cuvóvtag AUTO 000 ASEAPODG 
öinyncato adroig tv Öntaotav ...). Dann kehrten sie in ihre Heimat zurück. 
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346. ApAl, Bisarion 4, PG 65, col. 140B- C: Ein Bruder berichtet, dass sein 
geistlicher Vater Bisarion einmal vierzehn Tage lang mit in den Himmel erho- 
benen Armen im Gebet verharrte. Danach hieß Bisarion seinen Schüler, mit 
ihm in die Wüste zu ziehen. Auf dem Weg besuchten sie einen Bruder namens 
Ioannes, mit dem sich Bisarion zusammensetzte, um sich über die Schau, die er 
gesehen hatte, zu unterhalten (Eita &xadıoov AaAciv nepi tfjg Ogopíac rg eios). 
„Danach sagte Bisarion, dass die Entscheidung gefallen sei, die Tempel zu 
zerstören (Kai einev 6 àffác Bicapíov, Ar ànóqaoic &£fA0ev tva Kadaıpedwcı tà 
iepd). So geschah es, und sie wurden zerstört“. 

347. ApSy VII 1, Bd. 1, p. 336 [vgl. ApAl, PG 65, col. 76A - BJ: „Der heilige 
Antonios saß einmal in der Wüste, als er von Gleichgültigkeit und einer großen 
Umnachtung der Gedanken heimgesucht wurde" (O d&ywg àpfà Avımvıog 
kadslöusvög note év t épńuo Ev Oknëiog yéyove Kal noAAf okotó oet Aoyiouðv). 
In seinem Kummer betete er zu Gott, er móge ihm zeigen, wie er gerettet 
werden könne. „Und als er ein bisschen hinausging, sah er jemanden (koi jukpóv 
Siavaotag mì tà Zëm Osopet tiva ó Avtóviog ...), der sich gleichsam hinsetzte 
und arbeitete, wieder von der Arbeit aufstand und betete, um sich erneut zu 
setzen und Seil herzustellen. Dann stand er wieder zum Gebet auf. Es war aber 
ein Engel des Herrn, der zur Zurechtweisung und Rettung des Antonios ge- 
schickt wurde“ (Hv 88 d&yyeXog Kupiou dmootoAcig npòç 816p0ociv kai 
aopdAsıav Avrwviov). Und er hörte, wie der Engel sagte, er solle sich ebenso 
verhalten, wenn er gerettet werden wolle. 

348. ApSy XV 33, Bd, 2, p. 308: „Von Abbas Theodoros erzählte man, dass er 
sich, als er in der Sketis zum Diakon geweiht wurde, weigerte, sein Amt aus- 
zuüben und an verschiedene Orte floh*. Die anderen Greise holten ihn zurück 
und machten ihm Vorwürfe. Er aber sagte ihnen, sie sollen ihn in Ruhe lassen. 
Er werde Gott bitten, ihm zu zeigen, ob er am Ort seines Amtes bleiben solle 
oder nicht. „Und es zeigte sich ihm eine feurige Säule von der Erde bis zum 
Himmel. Dabei erklang eine Stimme, die sagte: ‚Wenn du wie die Feuersäule 
werden kannst, geh und diene!‘ (... xoi éós(y0r] aot o1óXoc nupög And tG yis 
Éoc TOD oùpavoð, xol mt yéyovgv: ...) Als er das hörte, entschied er sich, das 
Amt nicht anzunehmen*. Die anderen Brüder entschuldigten sich bei ihm und 
ließen ihn gehen. 

349. ViEu 16, p. 25,13- 15: Noch bevor Euthymios seine Laura gründete, kamen 
drei Brüder aus Kappadokien zu ihm, um bei ihm zu leben. Euthymios wollte sie 
jedoch nicht bei sich aufnehmen, da er die Einsamkeit liebte. Überdies hielt er 
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die Brüder für zu jung und störte sich daran, dass einer von ihnen Eunuche war. 
In der Nacht aber sah er jemanden, der ihm befahl, die Brüder aufzunehmen 
(koi ópG CH vukti tivà Akyovra opt Séta A6EAPODG Todrovg, ...). Denn Gott 
habe sie gesandt, und er solle niemanden abweisen, der gerettet werden wolle. 
Daraufhin nahm Euthymios die Brüder auf. 

350. HiMo 11,3, p. 93,5-11: „Nachdem Helles eine Woche gefastet hatte, nickte 
er ein (vnoteboag 88 xoi dm Eßsondsa Üotepov dxevóota£ev). Im Traum kam 
ein Engel zu ihm, der sagte: ‚Steh auf und esse, was du findest!‘ (koi £A06v 
&yyeXoc xac óvop ...). Als er aufstand, fand er sich von einem Kreis umgeben 
und sah eine Quelle, die innerhalb des Kreises frische Pflanzen sprießen ließ. Da 
nahm er vom Trank und vom Gemüse zu sich und versicherte, niemals etwas 
Köstlicheres gegessen zu haben“. 

351. ViPo 56, p. 45,20-46,14: Als die Bischöfe Porphyrios und Ioannes von 
Konstantinopel nach Palästina segelten, gerieten sie in ein heftiges Unwetter. In 
der Not flehten sie den Anachoreten Prokopios von Rhodos um Hilfe an. Der 
Sturm ließ nicht nach, sodass sie die ganze Nacht schlaflos verbrachten. Erst in 
der Morgendämmerung schliefen sie aus Erschöpfung durch ihre Bedrängnis ein 
wenig ein. Da sah Porphyrios den Einsiedler Prokopios, der ihnen auftrug, den 
Kapitän zu bekehren, weil dieser Aaner sei (IIepi 82 1óv óp0pov Ex fig norris 
OAWE@G, HIKPOV Ürvocav oi óototatot ENIOKONOL, xol ópG xarà tods Ürvouc ó 
&uög xópioc IIopoópiog tòv Zu Ayloıg IIpokómov tòv &voyopntr] Aéyovta adtoig' 
...). Sobald er durch Porphyrios den wahren Glauben angenommen habe, werde 
der Sturm nachlassen. 57, p. 46,15-47,10: Nachdem Porphyrios dies gehört 
hatte, wachte er auf, rief die anderen zu sich und erzáhlte ihnen, was er gesehen 
hatte (Tadra dxoóoag 6 nuécepog óotog IIopqóptog ówzvícO0n, «oi ztpookoAe- 
cópevog Nuäg óuyroato tà v tà Unvo). Dann gingen sie zum Kapitän und 
stellten ihn zur Rede. Dieser ließ sich sofort bekehren, weil er sah, dass sie die 
Gabe des Vorherwissens besaßen und verstanden hatten, was in seinem Herzen 
vorging ('Exeiór| pô ouác Exovrag npóyvoocw, KatsAdßere yàp tà £v t kapóíq 
uov TIvög H üxayye(Aavtog Duiv). 

352. PrSp 81, PG 87.3, 2940A - B: Die heiligen Väter erzählen, dass in jenen 
Tagen eine fromme Frau einen Brunnen grub. Obwohl sie viel dafür aufwandte 
und tief hinunter grub, fand sie kein Wasser. Als sie sich deshalb in großer 
Mutlosigkeit befand, sah sie eines Tages jemanden, der ihr sagte, sie solle sich 
das Abbild des Theodosios von Skopelos bringen lassen (Ev mâ oov tôv Nuep@v 
Ogopet f| yový wa abti Aéyovro: Méuyov xoi pépe tò ópoíopa Tod àppà Oso- 
800l0V TOD siç tóv okóneAov, ...). Dadurch werde ihr Gott nämlich das Wasser 
gewähren. Dementsprechend handelte die Frau. Als sie die Ikone des Heiligen 
in den Brunnen hàngte, sprudelte sogleich Wasser hervor (..., &iaßev tv eikóva 
Tod Aylov, xol &yáAaosv aùtÀv eig tÒ opéap. Kai e00Écoc Kal napaypfiua $680A0£v 
tò 060p). 
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353. PrSp 84, PG 87.3, col. 2941A-B: Ein Einsiedler, der über mehrere Jahre 
hinweg als Hirte in den Bergen lebte, starb in einer Höhle, ohne dass jemand 
davon erfuhr. Eines Nachts erschien er Abbas Iulianos (Tıvä vóxta oov Epyeraı 
Katà TODG Ünvovg, Kal paíveroi tÔ vOv ITaxápi fluv, TO KaA®d xoi dya00 zowvi 
àppa Iovhiavô) und trug ihm auf, ihn mit anderen zusammen vom Berg, wel- 
cher „der Hirsch“ (o "EXaqoc) genannt werde und wo er liege, herunterzuholen. 
Der Auftrag wurde ausgeführt und der Einsiedler im Kloster bestattet. 

354. PrSp 92, PG 87.3, col. 2949C -2952A: Vater Georgios erzählt, dass man die 
Kirche des Heiligen Kerykos in Phasilaidi erbauen wollte und anfing, die 
Fundamente dafür zu graben, als ihm im Schlaf ein Mónch erschien, der 
gänzlich aussah wie ein Asket (Batverat iot katà tob Ünvovg uovoyóg tic távv 
Goknti|c, ...). Er trug ein kolobion"" aus Seil und auf seinen Schultern einen 
kleinen Umhang aus Binsen (... popôv And osıpâc koAóptov, Kal pòv sis roue 
ğuovç a0to0 Arnıppınrdpıov And wıadiov). Er fragte Georgios mit strenger 
Stimme, ob es ihm leicht falle, ihn nach so viel Mühe und Askese außerhalb des 
Tempels zu lassen, den er baue. Da jenem die Ehrwürdigkeit des Mönchs Re- 
spekt einflösste, fragte er ihn, wer er sei. Darauf antwortete dieser, er sei Petros 
der Hirte vom Heiligen Jordan. Am nächsten Tag fand Georgios beim Graben 
dessen Körper, so wie er ihn im Schlaf gesehen hatte, und bestattete ihn im 
rechten Flügel der Kirche (..., £bpov aóto0 tÒ opa ks(uevov, óc Kal Ev xoig 
Önvorg aùtòv &dsaodunv. Koi @Kodoumoag tò EDKTNPIOV, EroinNoa pivuetov KAA- 
Aıotov eig tòv óg£v ÉupoXov: xàket aùtòv katsd£unv). 

355. PrSp 150, PG 87.3, col. 3013D-3016A: In Romilla, einer Stadt in der Nähe 
von Rom, lebte ein großer und tugendhafter Bischof. Dieser wurde vor dem 
Papst (Agapet, 535-536) angeklagt, vom heiligen Brot auf der Patene gegessen 
zu haben. Deshalb wurde er nach Rom ins Gefängnis gebracht. Der Bischof 
brachte drei Tage im Gefängnis zu, als es Sonntag wurde und der Papst im 
Schlaf eine Gestalt erblickte, die ihm sagte, er solle nicht selber das Abendmahl 
verrichten ([1] Kai óc kadebön ó nózac, Stapavelong ts Aylag Kopiakfic, Hempei 
Kata Todg Ürvoug AÉyovta aÙtÂ, Am ropp t Kopiak un npookopíonc, ...). 
Weder er noch ein anderer von den Klerikern, die sich in der Stadt befinden, 
sondern alleine der im Gefängnis eingesperrte Bischof solle dies tun. „Als der 
Papst aufwachte, sagte er sich wegen des Gesichtes, das er gesehen hatte: ‚Eine 
solche Anklage habe ich gegen ihn akzeptiert, und jetzt soll er das Abendmahl 
verrichten ?** (Oe oðv ównvícOn ó nánac, einev eni ti ópácsu iv eldev, Aéyov Ev 
Eavıo, Torabrnyv karnyopiav Zërëüum kar ADTOD, xoi aùtòç Éyei npookopícau). 
Da kam ein zweites Mal eine Stimme in einer Vision zu ihm, die ihm noch 
einmal denselben Befehl gab ([2] *HA0ev oðv abt Ex ösvtépov oov] £v Öpdosı 
Aéyovca: Einóv 001, Ótt 6 éníckonog du Ev t qoAakfj, £keivog npookopíco1). 
„Und da er noch immer zweifelte, erschien ihm ein drittes mal dasselbe Gesicht 
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mit demselben Auftrag“ ([3] Opotog Aë xoi ër tpítov 6YWdelg abtà ÖLanopodvrı, 
tà adrd einev abt). Nun ließ er den gefangenen Bischof holen und das 
Abendmahl verrichten (Fortsetzung in 194). 

356. PrSp 195, PG 87.3, col. 3077A -D: Synesios von Kyrene war mit dem 
Philosophen Euagrios befreundet. Erst nach langer Zeit und vielen Versuchen 
gelang es Synesios, Euagrios zum Christentum zu bekehren. Dieser ließ sich und 
seine ganze Familie taufen. Einige Jahre danach gab er dem Bischof Synesios 
Geld für die Armen und verlangte im Gegenzug ein Garantieschreiben dafür, 
dass ihm diese Tat im zukünftigen Leben vergolten werde. Synesios tat ihm 
diesen Gefallen. Einige Jahre spáter wurde Euagrios schwer krank und sagte zu 
seinen Kindern, sie sollen, wenn er sterbe, den Papyrus, den er ihnen gebe, in 
seine Hand legen und ihn so begraben. So geschah es. Drei Tage nach dem 
Begräbnis erschien Euagrios in der Nacht dem schlafenden Bischof Synesios 
und sagte ihm, er solle in seine Grabstátte kommen und sich sein Schreiben 
zurückholen (xoi tf tpit ts vafis ñuépa Qatverai t &okóno Xvvsgoto vuktóc 
xa0góóovt, Aéyov: 'EA08 eig tòv tápov Evda Katdksinar, koi Aópe oov tò 
ióióyeipov). Er habe nämlich erhalten, was ihm zustehe. Er sei zufrieden und 
habe ihm nichts vorzuwerfen, und um ihn davon zu überzeugen, habe er seine 
Unterschrift auf seinem Schreiben hinterlassen. Synesios aber wusste nicht, dass 
Euagrios mit seinem Schreiben bestattet worden war. So erzählte er am 
nächsten Tag den Kindern des Euagrios den Traum, den er in der Nacht gesehen 
hatte (tóte eingv adroig 6 Eniokonog tòv dveipov Ov katà tijv vókta éxeivnv 
0zacóuevog rv). Und als sie bestätigten, dass sie ihren Vater mit einem 
Schreiben in der Hand bestattet hatten, ging Synesios zum Grab des Philoso- 
phen und grub seinen Leichnam aus. „In seiner Hand fand er einen Papyrus mit 
einem an ihn gerichteten Schreiben: ‚Ich, Euagrios, grüße dich, den Bischof 
Synesios. Ich nahm das Schreiben von dir und mein Anliegen wurde erfüllt und 
habe kein Wort mehr gegen dich zu richten, und deshalb habe ich dir, und durch 
dich Christus, unserem Gott und Retter, das Geld gegeben'*. 

357. ViSa 78, p. 185,1 —16: In der heiligen Stadt gab es einen Silberschmied, dem 
zur Zeit der Entschlafung des Sabas die Werkstatt ausgeraubt wurde. Sofort 
ging er ins martyrion des heiligen Theodoros, ließ während fünf Tagen Kerzen 
brennen und verharrte Tag und Nacht am Geländer des Altars. Am fünften Tag 
wurde er um Mitternacht vom Schlaf übermannt und sah den heiligen Theo- 
doros (nepi 88 tò uigoovóktiov tis néuntne nuépag eig Unvov Npraynv koi Dep 
tòv äyıov TOD Xpioto0 uAprupa Oeóðopov ...). Dieser fragte ihn, was mit ihm los 
sei, warum er so verwirrt sei und weine. Als der Silberschmied ihm sein 
Schicksal schilderte, erwiderte Theodoros, dass er sich zur Zeit, als das Silber 
gestohlen wurde, nicht an diesem Ort aufgehalten habe. Es sei ihnen (den 
Heiligen) nàmlich befohlen worden, sich zu versammeln, bei der Seele des 
heiligen Sabas zusammenzukommen und sie an den Ort der letzten Ruhe zu 
begleiten. Er solle nun zu jenem Ort gehen, dann werde er die Räuber und das 
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Silber finden. Sogleich stand der Silberschmied auf und ging zusammen mit 
anderen zum genannten Ort und fand es wie in der Vision verkündet (koi 
àvaotüg aùt tfj pq koi Aapov AAAovg ttvàg dxfjA0ov eig tóv nÒ TOD Aylov 
unvvOgvra tónov Kal EÜpauev obtoc Kadag ðA ts óxtaoíag $unvó0On). 

358. ViThSy 5, p. 4,26-5,14: Maria, die Mutter des Theodoros, wollte ihren 
sechsjáhrigen Sohn in den kaiserlichen Dienst nach Konstantinopel schicken. 
„In der Nacht vor der Abreise erschien ihr der heilige Georgios, der sie fragte: 
‚Was hast du für eine Entscheidung über das Kind getroffen? (Kai ti vorti Zu fj 
eiyev &&eA0siv, qaíverat aùth ô Ayıog rop Oeod piápruc F'eópyioc ...). Ermüde dich 
nicht umsonst. Der Herrscher der Himmel braucht ihn‘. Am nächsten Morgen 
erzählte sie das Geschaute“ (Avaotüca 83 tò npot óumyroaxo tv óg0cicav abrfj 
öpaow, ...). Sie fürchtete, dass ihr Junge sterben werde und schickte ihn nicht 
nach Konstantinopel. 

359. ViThSy 157, p. 130,24-36: Theodoros befand sich mit anderen Mönchen 
auf der Reise. In der Nähe des Hafens von Herakleion kam der paramonarios 
der dortigen Kapelle des heiligen Georgios zu ihm. Er beweihráucherte den 
heiligen Mann und pries Gott dafür, dass er seine Vision erfüllt hatte (... «oi 
5o&dlov tòv Ogóv tòv zrÀAnpócavta Épyo tijv Ontaotav abt00). In eben dieser 
Nacht sei ihm nämlich der heilige Märtyrer Georgios erschienen, habe ihn 
aufgeweckt und gesagt, er solle aufstehen, das Haus ehren und Kerzen anzün- 
den («ti voxti tavty &oávn uoi ó Ayıog uáptoc Teopyıog ównvíGov pe ...»). Dann 
solle er hinausgehen und den Herrn Sykeon treffen, denn dieser werde sogleich 
hier vorbeikommen. 
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360. HiLa 32, p. 88,4-9: Als Pachomios einmal in der Höhle saß, erschien ihm 
ein Engel und sagte ihm, jetzt wo er für sich selber gesorgt habe, sitze er 
zwecklos in der Höhle herum (kaðstouévo ov abt £v tà ornai Gofn 
&yyeXoc ...; Bei Soz. IH. 14 [16]: Tóv ye ur|v Hayópóv aot uóvov Ev oznAoío tà 
npôta QuAocogíjcar npopavévta è oz Ostov Ayyedov ...). Er solle losziehen 
und alle jungen Mónche vereinigen. Er solle sich mit ihnen zusammen nieder- 
lassen und ihnen eine Regel nach dem Muster, wie er es ihm übergeben werde, 
überreichen. Und er gab ihm eine eherne Tafel, auf der die sogenannten 
Mönchsregeln des Pachomios festgehalten waren. 

361. ViMa 45, Bd.2, p. 287,5-19: Symeon ,sah den Leichnam der heiligen 
Martha zusammen mit der konche’”, in der sich der Leichnam befand. Dann 
wurde sie vor ihm zum südlichen Flügel seiner erstgebauten Kirche entrückt 
(Eri nu&pog è uge &ópa tijv copóv tfjg uakapíag cov t kóyyn év DN adın 
opög Op neratıdeu&vnv Éunpoo0ev adrod m TO ueonufpiwóv uépos tfj oz 
adrod oikoóonm0síong zpótng éxxAnoíag ...), da wo er später das Haus der 
heiligen Theophanie baute. Als der Leichnam entrückt wurde, umgaben ihn 
schöne Jünglinge, die Hymnen sangen und einander das Halleluja zuriefen“. 
362. ViMa 46-50, Bd. 2, p. 287,20-295,2: „Ein Bruder, dem vier Monate vor 
dem Hinscheiden der Martha die erste Offenbarung zukam, berichtete, wie 
bereits erzählt wurde [vgl. 225], dass die Heilige ihre Hände ausbreitete und sich 
in die Form eines strahlenden Kreuzes verwandelte, über dem ihr Gesicht zu 
sehen war“ ([1]... 6 &6gAqóg Exeivog Gui Å xpótn GmokáXowic yéyove npó teo- 
cápov unvóv tís TEAEDTÄG aotfic, tjv koi öinynoato sinóv, xa0oc npoeipntan, Or 
dlanerdoanou tàs ycipag aorfjg uereßANdN Ev oyńuatı otavpoð éGactpárntovtoc, 
bnepávo uetvavtoc TOD npocdozou atfic, ...). Der Bruder sagte, dass dies mit der 
Herrin drei oder viermal geschehen sei. Und sie zeigte ihm den Bau eines 
Gebäudes mit drei Schreinen, einer im Osten, einer rechts und einer links. 
Überdies zeigte sie ihm den Plan des ganzen Gebáudes und legte ihm nahe, dies 
allen anderen zu berichten. Sie kündigte an, sich gegen ihn zu erzürnen, wenn er 
es nicht ganz genau so weitererzähle. Deshalb sei der Herr Zeuge, dass sich das 
Erzáhlte in Wahrheit so verhalte, wie der Bruder es gesehen und gehórt habe 
(Möprtvg oov ó Kóptoc An tadra, Kod&g abc] Å AOs nepiéye,, tàv ópaðévtov 
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uot cal Audndevrov ye). 47, Bd. 2, p. 288,26- 289,22: Da der Bruder aber an der 
Größe ihres Wirkens zweifelte, sah er auf einmal rund um ihren Sitz herum 
Kandelaber und feuerlodernde Leuchten, die die Flamme des Blitzes wider- 
spiegelten ([2] ..., aùtíka ¿ðsópovv xóxAo tfjg Dëeroc avtc otatíjpag koi 
Abxvovg óAouc TUpPIvoVg qQocíGovtag Kal ueyóAng tfjg Aorpanfig trjv PAdya Our: 
Q£yyovzag ...). Da standen auch einige, die eine liebliche Melodie psalmodierten 
und andere, die einander das Halleluja zusangen. Überdies sah er den heiligen 
Symeon, der sein Gesicht auf der Öffnung seiner Bedachung (kanaotvn unAorn) 
abstützte und zu ihm sagte, dass Martha ihm den Weg der Gebote gezeigt habe. 
Und als er dies sagte, sah der Bruder, wie Martha vor ihrer Grabstätte stand, die 
Hände in den Himmel streckte und betete. Da wurde er furchterfüllt und warf 
sich ihr zu Füssen. Auf diese Weise kam er wieder zu sich und pries Gott (... koi 
otrog Abov eig éuavtòv 6o£áGov tóv Osóv). „In derselben Nacht bestätigten 
auch andere Brüder, das Gleiche gesehen zu haben (Ev 82 t on vukri koi 
Oo t&v dógAQÓOv cuveQóvnosv napduoıa tedeächnı ...). Jetzt bekannten sie 
alle ihre Sünden und baten den Heiligen, er móge für sie beten. Und so fingen 
sie an, das Gebäude zu bauen, so wie es Martha angewiesen hatte“. 48, Bd. 2, p. 
289,23 —290,17: Und nachdem Symeon die Brüder an die Arbeit geschickt hatte, 
wandte er sich um Mitternacht zum Grab seiner Mutter und sah sie in ihrer 
geheiligten Gestalt dastehen, in der Mitte der konche””, in die sie hingelegt 
worden war ([3] ..., side tùv nakapíav iotau&vnv &v xà lepanpenel £xeivo oyń- 
narı...). Voll Furcht blickte sie in den Himmel und sandte eine engelhafte 
Stimme in die Höhe, mit der sie dreimal das Halleluja erschallen ließ. „Die 
ganze mandra” hallte wider, wie wenn sie selbst die Stimme erklingen lassen 
würde, und der Leichnam der heiligen Frau erbebte durch diesen Lobpreis 
Gottes im Grab“. 49,10, Bd. 2, p. 291,4: Beim Bau des martyrions erschien 
einem der Brüder die Selige in einer Vision ([4] ..., 690r v ópóposí twi 1v 
à6gAqóv Å uakapía ...). Sie stand der Arbeit bei und befahl, die zwei kleinen 
Schiffe mit einer Bedachung zu überwölben. 50, Bd. 2, p. 293,1 -295,2: Als der 
Bruder dies den anderen erzáhlte, war ein gewisser Angulas anwesend, der mit 
allen Mitteln verhindern wollte, dass der Plan der Martha durchgeführt wurde. 
Deshalb befahl er Theodoros, dem Vorsteher des Bauwerks, seinen eigenen Plan 
durchzusetzen. Doch Angulas konnte seine Intrige nicht lange weitertreiben. 
Denn Neon, einem Bauarbeiter, erschien die Selige in einer nächtlichen Vision 
([5] "Evi yàp t&v oikoðóuov SPAN N nakapta Ev ôpáuatı tfjg voxtóc...). Sie be- 
schimpfte Angulas als schlechten Architekten und sagte über Theodoros, dass er 
aufgrund seiner Ungläubigkeit sein Werk nicht vollenden werde. Nachdem 
Neon dies erzáhlt hatte, dauerte es nur einen Tag, bis Theodoros von einem 
unreinen Geist besessen wurde und starb. 
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363. ViNi 1,7-12, p. 26,7-12: Als Nikolaos (Nikolaos von Akalissos, der Onkel 
des Nikolaos Sionites) „mit seinem geistlichen Vater Sabbatios im Kloster 
Akalissos zusammenlebte, beschloss er nach einer Erscheinung durch Christus, 
dem Schöpfer und Beherrscher aller Dinge ([1]... katà &upavıoıv tôv "dt 
K1iíotov Kal ózozótou Xpioto0 EBovAsdoaro ...), gemäß dem Ratschluss Gottes, 
das Kloster der heiligen Sion zu errichten“. 10,6 f., p. 32,20 £.: Nikolaos begann 
das Gebetshaus zu errichten, „da ihm ein Engel des Herrn erschienen war, der 
sagte: ‚Dieser Ort ist ein Abbild der heiligen Sion in Jerusalem‘“ ([2] &pévn yàp 
one dyysXoc to0 xupíou Aéyov: ‚Odtog ó tónoç ostiv Avrirunog tfi; &ytac Xwbv 
’TepovoaAnu‘). 11,5—10, p. 32,27-31: Nikolaos Sionites erzählte seinen Schülern, 
dass in Akalissos einst ein gewisser Sabbatios lebte, dem Gott als erstem das 
Licht dieses Ortes (Sion) gezeigt habe. Sabbatios habe allen Menschen erzählt, 
was ihm an diesem Ort erschienen war, doch niemand habe ihm geglaubt. Er 
habe ihnen gesagt: „Ich sah etwas, das aussah wie eine brennende Fackel und 
das Gebäude aus einem einzigen Stein, und der ganze Berg leuchtete wie die 
Sonne“ ([3] ,... nv yáp pe 600A0G tod 0200, Hvönarı Laßßarıoc, £v tà AKod100&@, 
Kol toto pt EONLAVEV TÒ POT TOD TONOV tobtov. ÉAeyev yàp näcıv AVOPWTOLG 
TÀ pavóueva AOTD EV TÔ tónQ tobto, .... xol OVÖEIG ENIOTEVEV AUTO" aUTOg 0 
ÉAeyev grote Ar: «Asap Geen Abyvov xaiópevov Kal TO Krieg povóňðov, Kal 
8Aov TÒ Öpog Adunov rjv Oe 6 MALogn‘). 

364. ViNi 69,1-13, p. 82,18-84,1: „Drei Jahre nachdem Nikolaos Sionites zum 
Bischof geweiht wurde, erschien ihm die Mutter Gottes und zeigte ihm den Ort 
und die Maße eines Gebäudes, das ihren Namen trug, damit er eine Marien- 
kirche erbaue“ (... patverar our Å Evöo&og Kal asındpdevog Kal wirnp Tod 
xupíou nuóv INood Xpıotod, &uósguvóouca aÙtÂ tónov Kal uétpa EUKTNPIOV tiG 
ió(ac óvopaoíac, &ri tò E&eyeipaı tòv voov tis Aytag Mapíac). Daraufhin schickte 
sich Nikolaos an, an dem ihm offenbarten Ort eine Kirche zu errichten, „doch 
die Kleriker der Stadt hinderten ihn daran, das göttliche Gesicht zu erfüllen“ 
(..., Kal ót£kóAvov AUTOV TOD u Krieg) Kal nAnp@caı t']v Tod Osod Óztaoíav). 
Doch Nikolaos gelang es schließlich, den ihm entgegen gebrachten Widerstand 
zu bekämpfen und an dem Ort eine Marienkirche zu errichten. 

365. ViPa 12, Halkin 1932, p. 7,24-8,17: Als Pachomios einmal in die Wüste 
ging, kam er zu einem verlassenen Dorf namens Tabennese. Als er das Gebet 
verrichtete, kam eine Stimme zu ihm - bis jetzt hatte er nämlich noch keine 
Vision gehabt -, die ihm auftrug, hier zu bleiben und ein Kloster zu gründen (... 
povÀ zpòç aùtòv Épyetat — oUno Uëuto ye čpaua eiósv Eng pn — Aéyovca npog 
aùtóv: «Ilapdnsıvov ®ðs Kol xoíncov uovaotrjpiov ...»). Die Stimme kündigte 
auch an, dass viele zu ihm kommen werden, um in den Mönchsstand einzu- 
treten. „Und als er dies gehört hatte und in der Reinheit seines Geistes gemäß 
den Schriften beurteilt hatte, dass die Stimme heilig war, kehrte er zu seinem 
geistlichen Vater zurück und erzählte ihm dies“ (Kai taðta dKoboag Kol d1a- 
xpívac tfj kaðapıótntı TOD voóc katà Täg ypapäg tiv qovi|v eivat Aylav ...). 
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366. ViPa 81,6-12, HALKIN 1982, p. 41,6-12: Als die Mönche des Pachomios 
das Kloster von Panopolis bauten, näherten sich in der Nacht Neider, um die 
Mauern zu zerstören. „Einige von ihnen glaubten einen Engel zu sehen, der 
gleichsam mit dem Finger in einem göttlichen Feuer die Mauer rundherum 
einritzte, und das Kloster wurde wieder aufgerichtet“ ('AyyeXoc yàp Edo&£ tiov 
OYHFVaL óc 6aktÓAo ttl TO TOLODTOV tetos TEPIXAPACO@V Ev Osio nopi). 

367. PrSp1, PG 87.3, 2852D -2853B: Ein Wüstenvater befand sich auf dem Weg 
von Palästina zum Berg Sinai. Beim Überqueren des Jordan wurde er krank 
(Kai Staßavrog 1óv "lopóóvnv notauov, oe And onuElov Evög, Hp&ato Ppıkıdv ó 
yépov xal zopácost). Er wurde von seinem Begleiter in eine Höhle gelegt, wo 
er unter Fieber zweimal hintereinander eine Schau hatte (Qs è £n£ueve 
zupéooov xol ute xwmnÜOfjvai oyeóóv ðvváuevoc, Ügopei ó abtOg yépov kað 
Önvovg ... O 68 xupgtóc nA&ov Enetidero TO y&povrı. IldAıv ðe ti éniovon voxti, ô 
adrög naplotaraı opt ...). Es erschien ihm Ioannes der Täufer und befahl ihm, 
in der Höhle zu bleiben und dort eine Kirche einzurichten. 

368. PrSp 146, PG 87.3, col. 3012A: Vom Patriarchen von Alexandreia Eulogios 
(580-607) erzählte man, „dass er eines Nachts, als er im Bischofsgebäude al- 
leine den Kanon vollendete, Iulianos, den Archidiakon, neben sich stehen sah 
(..., 0gopet nAnolov adrod Eor@ta "IovAtavöv tòv Apyxıöıdkovov). Als er ihn er- 
blickte, erschrak er darüber, dass dieser es wagte, ohne Ankündigung einzu- 
treten. Außerdem schwieg er. Als Eulogios den Psalm vollendet hatte und die 
Buße ablegte, warf sich die im Gewand des Archidiakon erschienene Gestalt 
ebenfalls hin ("EpoAev 88 xai ó 6MBeig aÙtÂ £v ciózot Tod Apyıdıakövov). Dann 
stand der Patriarch auf und verrichtete die Proskynese. Der andere aber blieb 
auf dem Boden liegen. Da ging Eulogios zurück zu ihm* und fragte ihn, wie 
lange er noch liegen bleiben wolle. Dieser antwortete, dass er nicht aufstehen 
kónne, wenn nicht er selber die Hand ausstrecke und ihm aufzustehen helfe. 
Darauf half ihm der Patriarch beim Aufstehen. „Dann fing er wieder an zu 
psalmodieren. Als er sich aber umwandte, sah er niemanden mehr*. Sogleich 
warf er dem kubikularios, dann dem Türsteher vor, sie hätten den Archidiakon 
ohne Ankündigung in das Bischofsgebäude eintreten lassen. Beide verstanden 
aber nicht, wovon der Patriarch redete. Als am náchsten Morgen der Archi- 
diakon Iulianos zur Proskynese erschien, fragte ihn Eulogios, warum er nicht die 
Regel eingehalten habe und mitten in der Nacht unangekündigt bei ihm ein- 
getreten sei. Darauf versicherte Iulianos unter Schwüren, in der Nacht ganz 
bestimmt nicht in das Bischofsgebáude eingetreten zu sein. ,,Daraus schloss 
Eulogios, Iulianos, den Märtyrer, gesehen zu haben, der ihn zur Restaurierung 
seiner Kirche aufforderte (Töte ovvfikev ó uéyag E0AÓy1oc Iovjiavóv £opaxévoi 
TOV HAPTLPA, TPOTPENÖLEVOV ADTÖV npóc čyepo Tod ió(ou vao). Sie war nämlich 
durch die Zeit hindurch alt und brüchig geworden und drohte zusammenzu- 
fallen“. 
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369. ViSa 15, p. 97,21-98,10: Nachdem Sabas vier Jahre in der Wüste verbracht 
hatte, erschien ihm, „als er im Gebet eine Nacht durchwachte, eine Engelsge- 
stalt in strahlendem Kleid, die ihm südlich jenes Berges einen Bach zeigte [...]* 
(..., xal th npög 0góv ders Owxvuktepebovri &mipatvevat KOPEN me Ayyekıkn Ev 
Zort Aorpantodon ...). Sie trug Sabas auf, in den Osten des Bachbettes zu 
gehen. Auf der anderen Seite werde er eine Höhle finden, in der er sich nie- 
derlassen solle. „So viel zur Vision (koi Éoc uèv tovtov Ĥ Ontaota). Als er wieder 
zu sich kam, sah er im Süden das Bachbett [...] (adrög 88 eig &avtóv 106v Kal 
rä Katà vótov ozoósv/0svta Beaoduevog ye(pappov ...), und von Gott geführt 
fand er die Höhle, so wie sie ihm in der Vision gezeigt wurde“ (... oo to Oeo 
óönyoúuevoç £bpev tò orýuov kaOóc EAN aðtô £v t óntaoíq). 

370. ViSyStII 95, Bd. 1, p. 74,5-15,: Symeon „sah einen Engel des Herrn, der 
ein Maßband hielt und die Spur eines Klosters und darin den Plan einer Kirche 
einritzte (... Bewpei AyyeAov Kvopíou nétpov katéyovta Kal Slaxapdooovra Dun 
puovaotnpíoo koi Ev aùtÂ Aylag &kkAnoíag ...). Eine Lichtwolke bedeckte den 
ganzen Berg und der Geist Gottes kam fingerzeigend (... koi rop O00 nveöna 
daktvAoösıKrodv a1 ...) und sagte: ‚Dies alles geschieht zum Dienst derer, die 
hier wohnen und unterkommen werden", 
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371. PaThll 11, p. 102,30-103,2: Theodoros, der Schüler des Pachomios, betete 
einmal zu Gott, er möge das Menschengeschlecht von der Verirrung der Arianer 
befreien. „Während des Betens sah er drei vollständig identische Säulen aus 
Feuer“ (Kai v tÔ npoo£óyeo0o1 &ópaxev onsp Tpeig ovóAouc QotOc ...). Dabei 
hörte er eine Stimme, die sagte, er solle nicht auf das Abweichende des Beispiels 
achten, auch nicht auf den Umriss, sondern nur auf die Gleichheit (... xai povis 
NKovosv ...). Denn es gebe auch in der Schöpfung keine Form, welche man mit 
dem Vater, dem Sohn und dem heiligen Geist vergleichen könne. 12,1, p. 
103,3 £.: Als Pachomios dies hörte, belehrte er Theodoros, dass es ihm so gezeigt 
und gesagt worden sei, wie er imstande sei, es zu sehen und zu hören (Qg iöeiv 
Kal àkobcot &yópeic, £0g(y0r] cot Kal haran). 

372. PaThII 12, p. 103,28-104,11 (vgl. 380): Pachomios erzählte seinem Schüler 
Theodoros aus seiner Jugend, dass er durch all die unterschiedlichen Háresien, 
welche behaupteten, die Wahrheit zu kennen, verwirrt worden sei. Da habe er 
unter Tránen Gott angefleht, er móge ihm zeigen, bei welcher der Glaubens- 
richtungen die Wahrheit liege. Und noch während er betete, geriet er in Ekstase 
und sah, wie es gleichsam Nacht wurde unter dem Himmel (kai tt npooev- 
xóuevoc &yeváunv Zu EKotdoeı Kal eióov WONEP VOKTA TNV Got o0pavóv &naocav). 
Aus verschiedenen Richtungen vernahm er eine Stimme, die sagte: „Hier ist die 
Wahrheit“ (koi dr óuwpópov pepóv kovov povis ...). Und er sah, wie viele 
Menschen diesen Stimmen folgten und sich in der Dunkelheit gegenseitig den 
Weg zeigten. Nur im Osten der bewohnten Welt (oikovu&vn) hing eine Lampe in 
der Hóhe, und die Morgenróte erstrahlte. Dann vernahm er von dort eine 
Stimme, die sagte, er solle sich nicht táuschen lassen von denen, die in die 
Dunkelheit ziehen, sondern diesem Licht folgen, denn in ihm sei die Wahrheit 
(káxei0ev NKovov povis ...). Und eine Stimme sagte, diese Leuchte werde für 
ihn immer die Sonne überstrahlen (koi £606oc Ey&vero pov Aéyovca nzpóg ue 
...). Dies sei nämlich die Predigt des Evangeliums Christi, das in seiner heiligen 
Kirche gepredigt werde, in der er getauft wurde. Christus wohne im Bischof 
Alexandros in der Kirche von Alexandria. Die anderen Stimmen in der Dun- 
kelheit seien diejenigen der Häresien. Im Führer jeder Häresie sitze nämlich ein 
Dàmon, der rufe und für Zerrüttung sorge. Dann erblickte Pachomios viele 
Gestalten mit strahlenden Gewändern, die zur Leuchte eilten. Er lobte Gott 
und verachtete jene, die ihn täuschen wollten. 

373. ApAl, Arsenios 33, PG 65, col. 100C- 101A: „Arsenios erzählte gleichsam 
über einen anderen, obwohl es sich wahrscheinlich um ihn selbst handelte, daf 
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er in der Zelle saß, als er eine Stimme vernahm, die ihn aufforderte: ‚Komm mit, 
und ich werde dir die Werke der Menschen zeigen‘ (... Ar kaðnuévov TIvög 
y&povtog eig tò keAA(ov adToD, NAdEV abtÓ ovi] Aéyovca: Azópo, Kal eito cot tà 
Epya rëm àvOpómnov). Der Vater stand auf und ging hinaus (Koi åvaotàs E&NAde). 
Der andere führte ihn zu einem Ort und zeigte ihm einen Äthiopier, der Holz 
hackte und eine große Trage herstellte (koi annveyksv adröV eig tónov tiva, Kal 
£6gi&ev Ai0(tona Köntovra EbAa, xoi nomMoavra Poptiov u£ya). Dann versuchte er 
sie hochzuheben, was ihm aber nicht gelang. Anstatt Holz von der Trage her- 
unterzunehmen, hackte er jetzt neue Stücke und legte sie auf die Trage. Dies tat 
er während langer Zeit. Dann wurde Arsenios ein Mensch gezeigt, der bei einer 
Grube stand und Wasser daraus schöpfte. Dann schüttete er es in ein Wasser- 
gefäß um, welches durchlöchert war und das Wasser zurück in die Grube fließen 
ließ. Die Stimme sagte jetzt: ‚Komm, ich werde dir etwas anderes zeigen‘. Jetzt 
sah er einen Tempel und zwei Männer, die auf Pferden saßen und seitlich Holz 
schleppten, einer neben dem anderen. Sie wollten durch das Tor in den Tempel 
eintreten, was ihnen aber nicht gelang, da das Holz seitlich herausragte. Keiner 
von den beiden erniedrigte sich, das Holz hinter dem anderen hineinzutragen. 
Deshalb blieben sie außerhalb des Tores stehen. ‚So sind die‘, sagte die Stimme, 
‚die das Joch der Gerechtigkeit mit Überheblichkeit tragen und sich nicht dazu 
erniedrigen, sich selber zu korrigieren und den demütigen Weg Christi zu gehen. 
Deshalb bleiben sie außerhalb des Königreichs Gottes. Der Mann aber, der 
Holz hackt, befindet sich in vielen Sünden. Anstatt zu bereuen, fügt er noch 
weitere Gesetzlosigkeiten auf seinen Sündenberg. Und der wasserschöpfende 
Mann tut gute Werke. Weil er aber Übel in sie hineingemischt hat, zerstört er 
dabei auch seine guten Werke. Es ist notwendig, dass jeder Mensch nüchtern 
bleibt bei dem, was er wirkt, damit er sich nicht umsonst anstrengt‘, sagte die 
Stimme“. 

374. ApAl, Ioannes Kolobos 14, PG 65, col. 208C-D: „Abbas Ioannes erzählte, 
dass ein geron in einer Ekstase sah, wie drei Mönche am Meeresufer standen 
(..., Ap EIE De t&v yepóvtov £v Exotdoeı Kai i600 Tpeig uovayol otrav népav 
tig 9aXáconc). Von der anderen Seite des Ufers kam eine Stimme, die ihnen 
zurief: ‚Nehmt Flügel aus Feuer und macht euch auf zu mir‘. Zwei der Mönche 
taten dies und machten sich daran, auf die andere Seite zu gelangen. Der dritte 
aber blieb, weinte heftig und schrie. Später gab man auch ihm Flügel, jedoch 
nicht aus Feuer, sondern schwache und kraftlose. Unter großen Schmerzen 
wurde er niedergeworfen und stand wieder auf und nur mit großem Kummer 
kam er auf der anderen Seite an. So ist es mit diesem Geschlecht. Wenn es auch 
Flügel zu Hilfe nimmt, so nicht aus Feuer, sondern kranke und schwache“. 
375. ApSy XV 91, Bd. 2, p. 342 f.: Ein Greis fastete während 70 Wochen. Und 
obwohl er Gott um die Auslegung eines bestimmten Bibelwortes bat, offenbarte 
er es ihm nicht (Aujyicavto nepi Aow yépovtog Or Enoinoe vnoteóov Eßdoun- 
kovra Eßdoudsag äna ts EBdoudsog Soft, Htet 68 tapà Tod Osod nep twvoc 
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Puarog ts Tpapfig, Kal ok AnekdAvwev ató ó O0zóc). Da wunderte sich der 
Greis, dass er nach so vielen Mühen keine Vergeltung erhielt. Deshalb beschloss 
er, zu einem Bruder zu gehen und ihn über die Angelegenheit zu befragen. 
Doch als er die Türe seiner Zelle zumachte, wurde ein Engel des Herrn zu ihm 
gesandt, der sagte, die 70 Wochen Fasten hätten ihn Gott nicht näher gebracht 
(A£yev odv £v outen: "1800 tocoótoc káuatoc, Kal o082v Mvvoa. Yráyo oov npóc 
tòv àógAqQóÓv pov Kal épotó abtóv. Koi óc ÉkAcie tv 00pav tod dxeAOetv åns- 
oraAN zpóg aùtòv Ayyerog Kvpiov ...). Erst als er sich dazu erniedrigt habe, zu 
seinem Bruder zu gehen, sei er ausgesandt worden, um ihm das Bibelwort zu 
verkünden. Dann belehrte er ihn in seiner Frage zum Bibelwort und ver- 
schwand. 

376. HiMo 13,7, p. 100,1-7: Ioannes stand während drei Jahren in ständigem 
Gebet aufrecht auf einem Felsen, ohne sich jemals zu setzen oder zu schlafen. 
Als Nahrung nahm er bloß am Sonntag das Abendmahl zu sich, welches ihm ein 
Priester brachte. „Als seine Füße durch die lange Bewegungslosigkeit schon 
wund waren und Gestank und Fäulnis erzeugten, trat ein Engel an ihn heran, 
berührte seinen Mund und sagte“, Christus solle seine wahre Nahrung und der 
heilige Geist sein wahrer Trank sein (Aappayévtov 62 aùtoð tv NOSWV £x tG 
AKıvnolag TOD roio ypóvou Kal tv iyópov zpogpyouévov Kal oft épyaoa- 
uévov &ntotàg ðyyehoc tjyato ron oräugroc a0100 ...). Einstweilen reiche es aber 
mit der geistigen Nahrung, sonst fange er noch an, aus Übersättigung zu er- 
brechen. „Der Engel stellte seine Gesundheit wieder her und brachte ihn weg 
von dem Ort. Von nun an zog Ioannes durch die Wüste und aß Kräuter, [...]“. 
377. ViloEl 20, Bd. 2, p. 368,1—369,10: Petros, ein geiziger Zöllner in Alexan- 
dreia, schenkte niemals etwas den Armen. Eines Tages schlossen mehrere 
Bettler eine Wette ab, ob es gelingen würde, von Petros ein Almosen zu be- 
kommen. Einer von den Bettlern ging vor seine Tür und wartete, bis er nach 
Hause kam. Erzürnt über den Anblick des Bettlers, warf ihm Petros, da er 
keinen Stein zur Hand hatte, widerwillig einen Silbertaler zu. „Zwei Tage später 
wurde der Zóllner todkrank und sah im Schlaf, wie er zur Rechenschaft gezogen 
wurde und wie alle seine Taten auf eine Waage gelegt wurden ([1] uetà ov 600 
fjuépag no0évnoev 6 reine dod&veiav eig 0&vatov Kal Hewpeit katà tods Ünvouc 
éavtòv Aoyodstoduevov Kal tüc Eavrod npda&eıg nócac Za Cvyod ovaOIuGopévac). 
Auf der einen Waagschale waren schwarze, hässliche Gestalten versammelt. Auf 
der anderen Waagschale befanden sich Weißgekleidete von furchteinflóDendem 
Anblick. Diese fanden aber nichts Gutes, was sie den von den Schwarzen ver- 
sammelten Werken hätten entgegensetzen können“. Deshalb waren sie zutiefst 
betrübt, stöhnten und sagten zueinander, dass sie nichts hätten, außer dem 
Silbertaler, welchen Petros vor zwei Tagen widerwillig Christus geschenkt habe. 
Dann warfen sie den Silbertaler auf die Waagschale, und die Waage glich sich 
aus. Petros trugen sie auf, noch mehr als diesen Silbertaler zu spenden, damit er 
nicht von den Schwarzen mitgenommen werde. „Und als er erwachte, erkannte 
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er, dass das Gesehene nicht trügerisch, sondern wahr war (öwwnviodeig oov Eyvo 
tà ópaðévta adr@ u eivai yevóf], dAAd din), Denn alles, was er seit seiner 
Jugend getan und selber schon wieder vergessen hatte, sah er nun von diesen 
Äthiopiern zusammengetragen auf der Waage liegen“. Da sagte er zu sich 
selbst, dass er, wenn schon dieser eine Silbertaler, den er aus Wut hingeworfen 
hatte, derart nützlich sei, in Zukunft seine Güter an diejenigen geben werde, die 
sie benötigten, um sich von den Übeln zu reinigen. „Als er später eines Tages 
aufs Zollamt ging, kam ein Schiffsherr zu ihm, der ganz nackt vor ihn trat, da er 
bei einem Schiffbruch alles verloren hatte. Er warf sich zu seinen Füssen und bat 
ihn um Hilfe. Da Petros dachte, dass der Nackte arm sei, gab er ihm seinen 
Mantel*. Doch dem anderen war es peinlich, ihn zu tragen, und so lief er ihn 
verkaufen. Als Petros eines Tages Dienstschluss hatte, sah er den Mantel da- 
hängen und wurde derart betrübt, dass er in sein Haus ging und nichts essen 
konnte. Er verriegelte die Tür und saß weinend da. In seiner Verzweiflung 
schlief er ein und sah eine Gestalt, die so schön leuchtete wie die Sonne ([2]..., 
anevdora£ev. Kal 1800 Ozcpet tiva £borztov oc tòv ÑMov ...). Sie trug ein Kreuz 
an der Stirne und den Mantel, den Petros dem Nackten geschenkt hatte. Sie 
zeigte ihm den Mantel und sagte, sie trage ihn jetzt und danke ihm für die gute 
Absicht, mit der er ihn weggegeben habe. Als Petros wieder zu sich kam, staunte 
er und fing an, die Armen zu rühmen und beschloss, einer der ihren zu werden 
(eig Eavıov ot Zi Dén &&enA yn kai péato uakapíCew tods NT@XODG ...). 

378. ViloEl 25, Bd. 2, p. 376,18-378.3: Eines Tages kam ein Reeder zum Pa- 
triarchen Ioannes. Er gab ihm siebeneinhalb Pfund Gold, damit Ioannes dafür 
bete, dass sein fünfzehnjáhriger Sohn heil aus Afrika zurückkehre. Doch noch 
bevor dreißig Tage vergangen waren, starb der Sohn in Afrika, und nur drei 
Tage nach seinem Tod lief das Schiff mit dem Bruder des Reeders in Richtung 
Alexandreia aus und kenterte. Dabei ging das Schiff mit der gesamten Fracht 
unter, alleine die Besatzung überlebte. Als Ioannes davon erfuhr, lieb er dem 
Reeder eine Nachricht schicken, in der er sein Beileid ausdrückte. Damit dieser 
aber verstand, dass er die Vergeltung für die siebeneinhalb Pfund und für das 
Vertrauen, das er dem Patriarchen geschenkt hatte, nicht verlieren würde — und 
auch, um die Leser zu belehren, dass man immer an Gott festhalten soll, auch 
wenn man nach guten Taten in Schwierigkeiten gerate — sah der Reeder in der 
folgenden Nacht im Schlaf einen Mann mit dem Aussehen des Patriarchen (tva 
ot un AnoA&on tòv pobòv Ov Enoinoev sic tàs ntà umov Altpag Kal tiv niotıv 
Tfivnep EK&Kktnto npóc tòv óctov zatpiépynv, Aowróv 52 tva. Kal r|ugtg v totg ovu- 
Baítvouciv uiv xewaopotc, óvav &yao0óv tı npd&wuev, åtápayor xol g0yópiotot 
npög tóv Ozóv õiauévopuev, Denge xarà Todg Unvoug ó sipnuévos qQU.óypiotoc 
àvr]p TH Eriobon vokti tiva G v oyńuatı TOD AyIWTdtov TATPIAPXOV, ...). Dieser 
fragte ihn, warum er so hoffnungslos sei, und ob er ihn nicht gebeten habe, für 
seinen Sohn zu beten, der jetzt tatsächlich gerettet worden sei. Hätte er nämlich 
weitergelebt, so hätte er ein lasterhaftes Leben geführt. Und wenn nicht Gott 
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durch seine gute Tat zu Hilfe gerufen worden wäre, dann hätte er zusammen mit 
der Schiffsfracht auch seinen Bruder verloren. „Als der Reeder aufwachte, 
fühlte er, wie seine Seele gestärkt und von allen Sorgen befreit war [...]^ (6w- 
nvıodeig oov ô Avijp eopsv tijv Kapdlav adTOD rapakekAnuévnv Kal ünaoav oto 
mv Aóznv ékpefAnuévnv ...). Sogleich eilte er zum Patriarchen, warf sich zu 
seinen Füssen, dankte Gott und erzählte die Vision, die er gesehen hatte (... koi 
or E&inyobusvog xoi ré paua ô £0gócaxo). 

379. ViloEl 30 u. 32, Bd. 2, p. 381,18—382,3; 382,14-383,6 Ein Mann wurde von 
Steuereintreibern verfolgt, da er seine Schulden nicht bezahlen konnte. Aus 
diesem Grund ging er zu einem Offizier und verlangte von ihm 50 Pfund. Dieser 
versprach ihm das Geld, verschob aber die Auszahlung auf einen spüteren 
Zeitpunkt. Da die Steuereintreiber den Mann nicht in Ruhe ließen, ging er zum 
Patriarchen Ioannes und schilderte ihm seine Situation. Dieser lieh ihm ohne zu 
zögern das Geld. „In der folgenden Nacht sah der Offizier, wie er selbst an 
einem Altar stand, zu dem viele Leute Geschenke brachten (kai tf noten 
vukti Ogopei ó 6008 Art lotato éri Üvciaotnpíou Tivög eig 0 zpooéoepov norio 
npoopopds). Für jede Gabe, die sie brachten, bekamen sie vom Altar das 
Hundertfache zurück. Auch der Patriarch war da und stand direkt hinter dem 
Offizier“. Auf einem Stuhl vor ihnen lag ein Geschenk, und jemand sagte zum 
Offizier, er solle es nehmen und zum Altar bringen, damit er dafür das Hun- 
dertfache zurückbekomme. Da der Offizier zógerte, rannte der Patriarch nach 
vorne und nahm die Gabe, bevor der andere es tun konnte. Er trug es zum Altar 
und erhielt dafür, wie die anderen auch, das Hundertfache. Als der Offizier 
aufwachte, konnte er das Gesicht nicht interpretieren («... £&unvioOglg oov àia- 
xptvat TO paua ook £övvauınv»). Doch er rief den Mann, der von ihm das Geld 
verlangt hatte, um es ihm jetzt zu geben. Dieser sagte dem Offizier, dass ihm der 
Patriarch in seinem guten Wirken an ihm zuvorgekommen sei. Da er es auf- 
geschoben habe, ihm das Geld zu geben, habe er in seiner Not den Patriarchen 
um Hilfe bitten müssen. Als der Offizier dies hórte, erinnerte er sich unver- 
züglich an seinen Traum und antwortete, dass ihm der Patriarch tatsächlich 
zuvorgekommen sei (óc oov i[kovoev toüto, eme onsuvijoOn Tod Evunviov 
...,). „Dann erzählte er ihm und vielen anderen das Traumgesicht, das er ge- 
sehen hatte“ (koi é&nyrjocato aùt® Kal nâo TO évónviov 0 £0gócoxo). 

380. ViPa 102, HALKIN 1932, p. 67,23-68,3: Einmal erzählte Pachomios den 
Brüdern folgende Vision (óc paya 86 Zelt Er sah einen großen Ort mit 
vielen Säulen und Menschen, die nicht erkannten, wohin sie gingen (Eióóv note 
uéyav tónov ...). Manche umkreisten die Säulen, da sie glaubten, sich dadurch 
ein großes Stück Weg zu ersparen. Sie gelangten aber ins Feuer. Überall war 
eine Stimme zu vernehmen, die sagte: „Sieh, das Licht ist hier“. Und die 
Menschen wandten sich um, um es zu finden. Dann erklang wieder eine Stimme, 
die dasselbe sagte, und sie drehten sich abermals um. Und es gab viel Elend an 
jenem Ort. Dann sah Pachomios eine Leuchte, die zahlreichen Menschen vor- 
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ausging, aber nur vier von ihnen sahen sie. Alle anderen folgten ihnen, indem 
sich jeder an der Schulter des Nächsten festhielt, um sich nicht in der Dunkel- 
heit zu verirren. Hätte einer den Vorausgehenden losgelassen, hätte er sich mit 
dem ihm Folgenden in der Dunkelheit verloren. Und weil Pachomios sah, dass 
zwei sich nicht mehr festhielten, schrie er ihnen zu, sie sollten sich festhalten, um 
sich und die anderen nicht zu vernichten. Die Leuchte zeigte den Weg an, und 
die Folgenden gingen durch eine Tür ins Licht. Einigen erzählte Pachomios in 
Teilen, was er gesehen hatte (Tov taxa eipnkev tiov napd u&poc). Die Deu- 
tung davon erzählte er den Brüdern jedoch erst nach langer Zeit (Koi petà 
toOto rap’ atv rkoócanev età ypóvov noðv Kal tjv obykpiotv oUtoc): 
„Diese Welt ist dunkel wegen der Verirrung jeder einzelnen Háresie, die sich 
einbildet, den richtigen Weg zu kennen. Die Leuchte aber bedeutet Glaube an 
Christus, der die Rechtgläubigen rettet und ins Königreich Gottes führt“. 

381. PaThI 2,7,13—15, p. 80,4-6: Als einige Brüder zu Pachomios kamen, nahm 
er einen fürchterlichen Gestank wahr, wusste aber nicht, woher dieser kam. 
„Um den Grund dafür zu erfahren, ging er in seine Zelle. Er betete zu Gott und 
erkannte sofort, dass es die Lehren des Unglaubens waren, die einen solchen 
Gestank aus ihren Seelen hervorbrachten“ (xai ed&duevog và De e00soc Eyvo 
Ae ööynara doeps(ac rjv cà Ex TS vue adT@v tocavtny óvcoóíav EKTEUNOVTA). 
382. PrSp 25, PG 87.3, col. 2869D -2872A: „[...] Es war einmal ein Bruder im 
Kloster Chuziba, der die proskomide"? der anaphora’” lernte. Eines Tages 
schickte man ihn los, um die Eulogie”” zu holen. Als er zurückkam, rezitierte er 
die Worte der proskomide, wie es in den Versen festgeschrieben war, und die 
Diakone legten die Eulogie auf der Patene auf den Altar. Und als der Priester 
Ioannes, ,der Chuzibit', der spáter Bischof von Kaisarea in Palástina wurde, die 
proskomide verrichtete, sah er nicht wie gewohnt die Erleuchtung des heiligen 
Geistes ([1] Obx &0sdoato katà tò £0oc tiv éxupoítqot Tod Aylov Ilveduarog). 
Da er glaubte, seine eigene Sündhaftigkeit sei der Grund dafür, ging er ins 
diakonikon", weinte und schlug sich ins Gesicht (..., eiofjAdev v tÔ takovi 
KAaíov Kal Pintav &avtóv Ent npóconov). Da erschien ihm der Engel des Herrn“ 
([2] xai patveran aùtÂ ó QyyeXoc Kopíov Aéycv, An "EGótov £v t 086 ...), der 
ihm sagte, dass die Eulogie geheiligt und bereit sei, da der Bruder sie auf dem 
Weg vorbereitet und die heilige anaphora rezitiert habe. Und von diesem 
Zeitpunkt an ordnete der Mónch an, dass niemand die heilige anaphora lernen 


778 S. S. 218 A. 746. 

TI9 S. S. 217 A. 743. 

780 Gemeint ist hier das Brot für das Abendmahl. S. G. ViKAN, Art. Eulogia, in: ODB 2, 
745. 

781 Ein südlich der Zentralapsis gelegener Raum zur Aufbewahrung von kirchlichen Ge- 
räten und Gewändern, s. K. ONAsCH, Art. Prothesis, in: Lexikon Liturgie und Kunst der 
Ostkirche, Berlin 1993, 85 f. 
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dürfe, der nicht geweiht ist, und dass sie niemand zu jeder beliebigen Zeit und 
ohne geweihten Ort rezitieren dürfe. 

383. PrSp 31, PG 87.3, col. 2872B -2873A: Ein nestorianischer Bruder kam zu 
Kyriakos, um sich von ihm über die schlechten Gedanken belehren zu lassen. 
Dieser wollte ihn von der Richtigkeit der Orthodoxie überzeugen. Darauf ließ 
sich aber der nestorianische Bruder nicht ein, da jede Glaubensgemeinschaft 
behaupte, dass nur gerettet werden könne, wer zu ihr gehöre CO è à6gAqóc 
Aéyei to yépovtv "Ovroc, xópi àppà, ča aipéceig otto Aéyovow, Am Ei ur uef 
fuv Kowovnong, où owLeıg). Vielmehr werde er Gott bitten, ihm zu offenba- 
ren, welches der wahre Glaube sei (Asńðnti oov tod Kopíov, tva £pyo ne màn- 
popopńoņ tò moía &otiv aAndıvn níotic). Darüber freute sich Kyriakos und for- 
derte ihn auf, sich in seine Zelle zu setzen, damit ihm Gott die Wahrheit seiner 
Güte offenbare (xoi Aéysı op: Kó0ov eig TO KkeAA(ov uov, xol &Antdag Éyo eig 
rä Ozóv, Art AnoKaAüurtm oorr] adrod dyaOótnc cv aAmdeıav). „Und tatsächlich 
sah der Bruder in der neunten Stunde des zweiten Tages jemanden von fürch- 
terlichem Anblick, der zu ihm sagte: ‚Komm und sieh die Wahrheit‘ (Kat ën óc 
en pav Evarnv t Geuréng ńuépa, Ogopet ó dógAqóc tiva &giotóuevov AUTO 
Qopspóv tà el6st, Kal Aéyovta abtà: £pyou koi ide vv aANdsıav). Und er brachte 
ihn an einen düsteren, stinkenden und feurigen Ort, wo alle Háretiker ver- 
sammelt waren“ (Kai zapaAopoóv aùbtòv dxoqQépei eig tónov okotetvóv Kal 
SVOWSN petà xupóc, Kal óg(kvuotv AUTO év AUTO TÔ up) Neotópiov Kal Ozóóopov 
K.t.A.). Als er wieder zu sich kam, war er vom wahren Glauben überzeugt und 
trat der rechtgläubigen Kirche bei. 

384. PrSp 30, PG 87.3, col. 2877B -2880A: Bruder Isidoros von Melitene war 
stándig am Weinen wegen der vielen Sünden, die er begangen hatte, als er noch 
ein weltliches Leben geführt hatte (Toötov &dsaodueda dótaAs(ntoc kAatovta 
ugtà oluoyfig). Er erzählte, dass er und seine Frau früher der severianischen 
Kirche angehórt hatten. Eines Tages habe er festgestellt, dass seine Frau im 
Nachbarhaus an einem Gottesdienst der rechtgläubigen Kirche teilnahm. Als er 
in das Haus des Nachbarn kam, wollte seine Frau gerade das heilige Abendmahl 
zu sich nehmen. Auf der Stelle packte er sie am Hals und brachte sie dazu, das 
heilige Stück auszuspucken. Überdies verdrosch er sie von oben bis unten. Doch 
auf einmal sah er, wie ein Blitz über jenem Ort die heilige Gemeinde ergriff 
(Kai £00Éoc eldov dotpami]v Kat’ oütof Tod tónov Aaßodoav tijv üylav kowo- 
viav). Und nach zwei Tagen sah er einen Äthiopier. Dieser war in ein Tuch 
gehüllt und sagte zu ihm, er und Isidoros seien gleichermaßen dazu verdammt, 
in dieselbe Hölle zu kommen (koi uetà 8bo r]uápac, 0gopó Avöpa Aidiona, Bán 
nepipeBAnuévov, xoi AÉyovtá pov "Fo Kal où ópo0 Katssikdodnnev eig níav 
xóXaci). Und als er den Äthiopier fragte, wer er sei, antwortete dieser, er sei 
derjenige, der Jesus Christus in der Zeit des Leidens auf die Wange geschlagen 
habe. 
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385. PrSp 46, PG 87.3, col. 2900D -2901C: Der Presbyter Kyriakos erzählt, dass 
er im Schlaf eine Purpur tragende Frau mit zwei heiligen Mánnern gesehen habe 
(Ev mâ Ogopfjcat ue katà tobc Ünvouc yovotkà tiva GEUVONPENN xol ropoupo- 
Qópov, xai petà tadıng Avöpag úo ieponpeneitg ...). Sie alle standen vor seiner 
Zelle, und er vermutete, dass es sich bei der Frau um die theotokos, bei den 
beiden Männern um Ioannes den Theologen und Ioannes den Täufer handelte 
(Eyó 88 ón£Aoov tiv uiv yovoika tijv A£onowav un Osorókov sivat, tobc Aë 
cv aùti 600 Avöpag tóv Ayıov "Io&vvnv tòv O£0Aóyov, Kal tóv Gro "Ioávvnv tòv 
Bazttoti|v). Als er sie bat einzutreten, willigte die theotokos nicht ein, da sich in 
seiner Zelle ihr Feind aufhalte. Daraufhin verschwand sie (Koi toto £inotca, 
ànfA0gv). Als Kyriakos aufwachte, fing er an, sich Sorgen zu machen ('Eyó 68 
ózvicOelc, Np&aunv OAtBeodaı ...). Er verstand nämlich nicht, in welcher Weise 
er gegen die heilige Jungfrau gesündigt hatte. Als er aber zur Lektüre ein Buch 
öffnete, das er von Hesychios, dem Presbyter von Jerusalem, bekommen hatte, 
stellte er fest, dass darin am Ende zwei nestorianische Reden standen. In diesem 
Augenblick erkannte er, dass dies der Feind der theotokos war und brachte das 
Buch an seinen Herkunftsort zurück, wo die beiden Reden des Nestorios her- 
ausgerissen und vernichtet wurden. 

386. PrSp 48, PG 87.3, col. 2904A - B: „Anastasios, Priester und Schatzmeister 
(keumpaópync) der heiligen Anastasis in Jerusalem erzählte, dass eines sonntags 
nachts Kosmiane, die Frau des patrikios Germanos, alleine dem heiligen Grab 
Christi in der Auferstehungskirche die Proskynese erweisen wollte. Als sie sich 
dem Allerheiligsten näherte, trat die theotokos mit anderen Frauen zusammen 
sichtbar an sie heran“ (xol év và éyy(Qew abtQ TOD iepate(ou, ånavtroaca N 
Aéonowa Nu®v 0 Ayla Osotókog og0oAuoQavóc, petà Kal GAXOv yovaikÓv). 
Dabei sagte sie zu Kosmiane, dass sie nicht eintreten dürfe, da sie nicht eine von 
ihnen sei, sondern der Háresie der Severianer angehóre. Als Kosmiane dennoch 
darum bat, hineingelassen zu werden, antwortete die theotokos, dass sie solange 
nicht hereingelassen werde, bis sie mit ihnen das Abendmahl einnehme. Dar- 
aufhin empfing Kosmiane das Abendmahl und durfte in das Allerheiligste der 
Auferstehungskirche eintreten. 

387. PrSp 49, PG 87.3, col. 2904C-2905A: Als Gabemer dux von Palästina 
wurde, wollte er als erstes der heiligen Anastasis die Proskynese erweisen. Als 
er aber die Kirche betrat, „erblickte er einen ihm entgegenstürzenden Widder, 
der ihn mit den Hórnern aufspießen wollte (..., &0g6pei xpióv óppóvta En’ aÙtòv, 
Kai 0£Xovta. ab1óv Keparioaı). Er aber wurde von großer Furcht ergriffen und 
wandte sich um“. Als der staurophylax Azarias und seine Diener ihn fragten, 
warum er nicht eintrete, fragte er sie zurück, warum sie diesen Widder hier 
hereingebracht hätten. Diese sahen jedoch nichts und wollten ihn eintreten 
lassen. ,,Doch wiederum sah Gabemer denselben Widder, der auf ihn losstürzte 
und ihm den Weg nicht freigab (kal ndAıv tòv aùtòv é0zópei kpióv Em aùtòv 
ópp vta, Kal gioi$vat adTOV um coyyopobvta). Dies sah er mehrmals, die an- 
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deren aber sahen nichts“ (Toóto noAAdkız yeyovörog Ereivov 0gopovtoc, tv Aë 
NAPEOTOVIOV, unó£v óXoc BAenövrov, ...). Darauf sagte der staurophylax zu ihm, 
es müsse etwas in seiner Seele sein und er solle beichten. Jetzt gestand Gabemer 
unter Tränen, dass er viele Sünden begangen hatte, dann beichtete er vor Gott. 
Trotzdem versperrte ihm der Widder noch immer den Eintritt zum Allerhei- 
ligsten (koi àvaotàg náv toO siosA0stv, ook N8VVNON, TOD PaLvon£vov Kp1od, 
006v fjttov KwAdovro). Erst jetzt verstand Gabemer den Grund dafür, nämlich 
seine Zugehórigkeit zur Kirche des Severus. Darauf empfing er das heilige 
Abendmahl und durfte in das Allerheiligste eintreten. 

388. PrSp 128, PG 87.3, col. 2992D -2993A: Iannia, die Schwester des Bischofs 
Adelphios, berichtete, dass Ioannes Chrysostomos, der Bischof von Konstanti- 
nopel, als er nach Kukuson verbannt wurde, in ihrem Haus gewohnt habe. Als 
sie später vom Tod des Ioannes erfahren habe, sei sie in große Sorgen geraten, 
da dieser auDerhalb des Patriarchensitzes gestorben sei. Darauf habe sie unter 
Tränen zu Gott gebetet, er möge ihr zeigen, in welchem Zustand sich Ioannes 
befinde und ob er unter den Patriarchen aufgereiht sei. Lange habe sie gebetet, 
dann sei sie in eine Ekstase geraten und habe einen wunderschónen Mann 
erblickt ('Ezi noAdv oov ypóvov TODTO EDXÖHEVOG, v mâ yevóuevoc Ev EKoTdosı 
Ko) eop Avöpa návv goeióf| ...). Er habe ihre rechte Hand ergriffen und sie an 
einen leuchtenden und strahlenden Ort geführt (kpamoavıda ue tg dedıäg 
y£wóg náyayév ue eig tónov Aaunpov xoi Evöo&ov ...). Dort habe er ihr die 
Prediger der Frómmigkeit und die Kirchenlehrer gezeigt. Sie habe sich umge- 
schaut, um zu sehen, welches ihr geliebter Ioannes sei. Der Mann habe alle 
vorgeführt und den Namen von jedem einzelnen genannt. Dann habe er sie an 
der Hand hinausgeführt. Sie aber sei zutiefst betrübt gewesen, da sie Ioannes 
nicht unter den Vätern erblickt habe. Doch als sie dies dem Erschienenen er- 
zählte, erwiderte jener, dass es unmöglich sei, Ioannes im Fleisch zu sehen, da er 
dort sei, wo der Thron Gottes stehe. 

389. PrSp 148, PG 87.3, col. 3012C-3014A: Theodoros, der Bischof von 
Daphne in Libyen, erzählte, dass er, als er noch synkellos”” des Patriarchen 
Eulogios (580—608) von Alexandreia war, im Schlaf einen frommen und großen 
Mann gesehen habe, der ihm aufgetragen habe, ihn beim Patriarchen anzu- 
kündigen (..., Hewp& xatà Todg UÜnvovg &vópa osuvonpen, koi uéyav, Aéyovtá 
por Mr|vooóv ue npòc tòv nanav E0AÓytov, ...). Als Theodoros ihn fragte, wer er 
sei und warum er befehle, angekündigt zu werden, antwortete dieser, er sei 
Leon, der Papst von Rom. Darauf kündigte ihn Theodoros bei Eulogios an, der 
ihn empfing. Sie küssten einander und knieten nieder, um das Gebet zu ver- 
richten. Dann erzählte Leon dem Patriarchen, dass er gekommen sei, um ihm zu 
danken, dass er für seinen Brief eingestanden sei, welchen er für Flavios, den 
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Patriarchen von Konstantinopel geschrieben habe. Der Patriarch habe Leons 
Meinung verbreitet und die Münder der Häretiker als unheilvoll verkündet. Er 
solle wissen, dass er damit nicht nur ihm, sondern auch der Spitze der Apostel, 
nämlich Petrus, und der von ihm gepredigten Wahrheit einen Gefallen getan 
habe. Dies sah Theodoros nicht nur einmal, sondern dreimal. Doch erst nach 
dem dritten mal glaubte er es und erzählte es Eulogios (Taöta oy Grof uövov, 
QA. Kal tpic Heaoduevog, koi t tpicoó tis Öpdoswg nıoTevdeig, dinynodunv và 
&v Oto nanq E0Aoyío). Als dieser es hörte, weinte er, streckte seine Hände in 
den Himmel und dankte Gott dafür, dass er ihn zum Boten seiner Wahrheit 
gemacht habe. 

390. PrSp 178, PG 87.3, col. 3048C-3049A: Einem sehr frommen Wüstenvater 
erschien eines Tages ein Engel Gottes (Ev ud ov 0n abt Ayysdog Bso ...). 
Er fragte ihn, ob er wie die ägyptischen Väter oder wie die Mönche von Jeru- 
salem bestattet werden wolle. Der Vater antwortete, er wisse es nicht. Da sagte 
ihm der Engel, er solle darüber nachdenken. In drei Wochen werde er wieder zu 
ihm kommen, dann solle er es ihm sagen. Darauf ging der Wüstenvater zu einem 
anderen Bruder und erzählte diesem, was ihm der Engel gesagt hatte. Als dieser 
das hórte, wurde er stumm, starrte ihn lange an und fragte ihn dann, wo er die 
heilige Eucharistie zu sich nehme. Wo auch immer er sie finde, antwortete der 
Vater. Darauf belehrte ihn der Bruder, dass es ihm nicht zustehe außerhalb der 
katholischen und apostolischen Kirche, wo die vier heiligen Synoden genannt 
werden (Nikaia, Konstantinopel, Ephesos und Chalkedon), an der Eucharistie 
teilzunehmen. Wenn der Engel wieder komme, solle er ihm sagen, dass er wie 
die Mónche von Jerusalem begraben werden wolle. Nach drei Wochen kam der 
Engel und fragte den Wüstenvater, ob er über die Angelegenheit nachgedacht 
habe (Metà ov tpeig póouáósg NAdev ó &yyeXoc, kai AÉyet tÔ yépovtv Ti Evi 
yípov; éckévyo;). Dieser antwortete, dass er wie die Mönche von Jerusalem 
begraben werden móchte. 

391. PrSp 188, PG 87.3, col. 3065C: Es waren einmal zwei syrische Brüder in 
Konstantinopel, die ein Juweliergescháft besaßen. Eines Tages sagte der ältere 
zum jüngeren Bruder: „Lass uns nach Syrien gehen und uns auf dem Gut der 
Eltern niederlassen*. Der jüngere Bruder erwiderte, wegen des Juwelierge- 
scháfts sei es besser, wenn nur einer nach Syrien ginge, der andere aber in 
Konstantinopel bleibe. Schließlich ging der jüngere, der ältere aber blieb in 
Konstantinopel. Nach kurzer Zeit sah der Zurückgebliebene im Schlaf einen 
heiligen Mann, der ihn fragte, ob er wisse, dass sein Bruder der Frau des Wirtes 
verfallen sei (..., ue0’ OAtyov xpóvov dempei kað’ Ünvovs ô £v KovotavtwounóAet 
ueívac, där yépovta ieponpenñ, Afyovta abt: Oióag An 0 dógAqóc cov Enöp- 
VEVOEV siç NV yovoika Tod komíAov;). Als er aufwachte, war er betrübt und 
machte sich Vorwürfe, dass er seinen kleinen Bruder alleine hatte gehen lassen. 
Und nach einiger Zeit sah er wieder denselben, der ihn fragte, ob er wisse, dass 
sein Bruder der Frau des Wirtes verfallen sei (Kal ndAıv uetà tiva ypóvov Ogopet 
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tov aùtòv ...). Nach einem Jahr sah er zum dritten mal denselben, der ihn wieder 
fragte, ob er nicht wisse, dass sein Bruder die Freiheit zerstört habe und der Frau 
des Wirtes verfallen sei (IIdAıv tpítov Herd xpóvov Hewpei tòv adızov ...). Darauf 
forderte er seinen jüngeren Bruder in einem Brief auf, sofort nach Konstanti- 
nopel zurückzukehren. Dieser befolgte seine Anweisung und schwor, nicht 
getan zu haben, was ihm vorgeworfen wurde. Er habe nichts auf dem Gewissen, 
außer dass er in seinem Dorf auf Mönche der severianischen Sekte getroffen sei. 
Und da er nicht wusste, dass dies schlecht sei, feierte er mit ihnen Gottesdienst. 
In diesem Augenblick verstand der ältere Bruder, dass dies seine Hurerei war. 
392. ViSa 38, p. 127,24-128,10: Der heilige Sabas grämte sich darüber, dass sich 
im Turm der Eudokia am hóchsten Punkt in der Wüste, der über seinen drei 
Klöstern gelegen war, Nestorianer niedergelassen hatten. „In jenen Tagen ge- 
schah es aber, dass er das folgende Gesicht schaute (ovv£ßn yàp aùtòv £v adraig 
toic ruépoig Öpana Toıövöe 02áoao001): Er sah sich selbst beim Gottesdienst in 
der heiligen Anastasis, und jene Mönche [die Nestorianer] wurden unter hef- 
tigen Drohungen von den Rhabdophoren vertrieben (&ópa Zut ovvá&goc 
Entterovuevng Ev t Ayla Avaotdosı ...). Er aber bat sie, die Mönche an der 
Eucharistie teilnehmen zu lassen“. Doch die Rhabdophoren antworteten mit 
strenger Stimme, dass es ihnen nicht erlaubt sei, daran teilzunehmen. Sie seien 
nämlich Juden". die leugneten, dass Christus wahrhaftig Gott sei und dass die 
heilige Maria die Mutter Gottes sei. Von da an versuchte Sabas mit allen Mit- 
teln, jene Mönche von der Irrlehre des Nestorios wegzubringen. 

393. ViSySa 1697B, p. 72,14-17: „Als sich Symeon und Ioannes in der Wüste 
aufhielten, erschien ihnen zuweilen im Traum Nikon? , der sie warnte, für sie 
betete oder sie Psalmen lehrte. Und wenn sie aufwachten, wiederholten sie alles, 
was sie im Schlaf gelernt hatten, und freuten sich sehr darüber“ ('Egaíveto 82 
adroig kat Övap Kal ò kópig Nikwv Are EV voufletéi abtobc, Are 62 npootvu- 
Xóugvoc ùnèp aÙtÂv, Eotiv Aë Are Kal WaAULODG AVTODG ó9dokov, xal é&nvíGovto 
&nootnO(Covtec 800 katà tobg Ürvouc gütofe £ó(óqoksv Kol siyov yapüv mì 
toOto pugyóAnv). 


783 Nestorianer; S. FESTUGIERE, Les moines, III/2, S. 53, A. 81. 
784 Der Abt des koinobion, in dem sich die beiden aufhielten, bevor sie in die Wüste zogen. 
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394. PaThII 19, p. 107,35-109,7: Nachdem der Mönch Siluanos bei der Arbeit 
in einer Grube beinahe erstickt wáre, trug man ihn bewusstlos auf einer Bahre 
weg (..., £ópopev aùtodc Kata tr|v 060v oápovtac Xiiovavóv Eni KAlvng ànónAn- 
Ktov ...). Weder hórte noch redete er, und es vergingen sechs Tage seit dem 
Unfall, ohne dass er aß oder trank. Dann fingen die Mönche an zu beten, so 
lange, bis Siluanos wieder redete und Gott lobte. In der Morgenröte versam- 
melte Siluanos alle Mönche bei sich. Er saß auf dem Bett, während Elurionos 
seine Worte mit lauter Stimme der Menschenmenge verkündete. Sie alle sollten 
hören, was mit Siluanos geschehen war. Am Samstag sei er auf der Insel ge- 
wesen, zusammen mit Theodoros, der gerade dabei war, seine Schüler zu un- 
terrichten. Er schwieg und stand etwas entfernt, als er zwei kleine Vipern er- 
blickte und sich sagte, einer der anderen werde sie bestimmt töten. Im selben 
Augenblick aber schlängelten sich die Vipern um seine Füsse. Und damit keiner 
der Brüder erschrecke, baute er ihnen mit seinen Füssen eine Art Gehäuse als 
Versteck. Und als er sie dann aufhob, erschien ihm ein Engel und sagte, dass sich 
manche von den mit ihm lebenden Mönchen nicht um ihre Rettung kümmern 
und nannte auch ihre Namen (... Zeg &yyeXov opt HYdEvra eipnkévat ...). 
Gegen einen aus dem Kloster Bau, so sagte der Engel, habe Gott das Urteil 
gefällt und befohlen, ihn rauszuwerfen. Als Siluanos daraufhin anfing, in seinem 
Herzen schlecht über Theodoros zu denken (... éuvxtrjpioa. Osdöwpov Ev CH 
kapóíq pov ...), stellte sich einer in menschlicher Gestalt, leuchtendem Gewand 
und mit furchterregendem Angesicht zu ihm (Koi tig Ev àv0ponívo oyrnarı 
Eniotdg nor Ev EoAfitı dotpantovon ...) und fragte ihn, ob er Gott nicht re- 
spektiere, wenn er solche Gedanken gegen seinen Diener hege. Dann fühlte 
Siluanos, wie die Gestalt ihm einen Schlag ins Gesicht gab, und er wusste nicht 
mehr, wo er sich befand und wo er herkam, bis Gott ihn heilte. 

395. ApAl, Sisoes 33, PG 65, col. 404A: Abbas Sisoes „wollte den Schlaf be- 
kämpfen und hängte sich an den Steilhang von Petra. Da kam ein Engel und 
band ihn wieder los. Und er befahl ihm, dies nie wieder zu tun und diesen 
Brauch auch keinem anderen weiterzugeben“ (Amyńoato ti tôv Hat£pwv ep) 
tod àpfà Xicón tod Korauavoc, Or HEA@V notè vue tòv Ünvov, ékpépaosv 
éavtòv Oo TOD Kpnuvod ts Ilétpag: xoi Än üyygXog &Avos aùtòv, koi 
napQyysuev adTÖV unkéti TODTO zotfjcot, pte AAAOIG rapaóo0voi Tü rout 
xo páóootv). 

396. ApSy IX 5, Bd. 1, p. 428: „Abbas Isaak in der Thebais kam eines Tages zu 
einem koinobion, wo er einen sündigen Bruder antraf und diesen zurechtwies. 
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Als er zurück in die Wüste ging, kam ein Engel des Herrn, stellte sich vor die 
Tür seiner Zelle“ und ließ ihn nicht eintreten (Qg 8$ En) feu eig Tü Epnuov, 
NAdev dyysXoc Kopíou xoi Eon Eunpoodev tc 0ópac Tod keAX(ou adToD A&yov- 
...). Gott habe ihn hierher geschickt, um ihn zu fragen, wohin er den sündigen 
Bruder hinzuwerfen befehle. Da bereute Isaak sofort, gestand seine Sünde und 
bat um Vergebung. Der Engel ließ ihn aufstehen, denn Gott habe ihm vergeben. 
In Zukunft solle er aber aufpassen, dass er niemanden mehr richte, bevor dieser 
von Gott gerichtet wurde. 

397. ApSy IX 16, Bd. 1, p. 438-440: „Ein Priester brachte einem Anachoreten 
regelmäßig das heilige Abendmahl. Eines Tages kam aber jemand zu ihm, der 
den Priester als Sünder verleumdete. Als dieser wieder kam, um das Abendmahl 
zu spenden, óffnete ihm der Anachoret nicht. So ging der Priester wieder weg. 
Jetzt kam eine Stimme von Gott, die zum Anachoreten sagte: ,Die Menschen 
haben mir das Urteil genommen‘ (i600 qovr| yéyovev k tod 0200 ...). Dann 
geriet er gleichsam in Ekstase und sah eine goldene Grube, einen goldenen 
Kessel und ein goldenes Seil und überaus reines Wasser (koi yevöuevog cc Ev 
&kotácsi, op ...). Er sah auch einen Leprakranken, der Wasser schópfte und es 
wegbrachte. Und obwohl er davon trinken wollte, unterließ er es, da es vom 
Leprakranken geschópft wurde*. Da erklang wieder die Stimme, die ihn fragte, 
warum er nicht von diesem Wasser trinke, denn der Leprakranke schópfe bloß 
das Wasser und bringe es weg. „Als der Anachoret wieder zu sich kam, wägte er 
den Sinn der Vision ab (..., ëlo 82 eig éavtòv ô àvayopnti] Kal Slakpivag tv 
5bvanıv tfjg óxtacíag ...). Dann rief er den Priester und forderte ihn auf, das 
heilige Abendmahl zu spenden", 

398. ApSy IX 24, Bd. 1, p. 446: „Es war einmal ein Wüstenvater, der die Ge- 
wohnheit hatte, jeden Tag drei Pfannkuchen zu essen*. Als ihn ein anderer 
Bruder besuchte und mehr als drei Pfannkuchen af, wies er diesen zurecht. Es 
sei schlecht, dem Fleisch zu dienen. Der Bruder büsste und ging weg. Von nun 
an hatte der Wüstenvater nach drei Pfannkuchen noch immer Hunger, wes- 
wegen er zu Gott betete, er móge ihn nicht verderben. Da sah er einen Engel, 
der ihn belehrte, dass ihm dies geschehen sei, weil er seinen Bruder verdammt 
habe (koi ôpå &yygAov ...). Er solle wissen, dass derjenige, der sich zügeln könne 
oder eine andere gute Tat verrichte, dies nicht aus eigener Kraft, sondern durch 
die Gnade Gottes vermóge. 

399, ApSy X 137, Bd.2, p. 104: Ein Bruder hatte eine arme Mutter, der er bei 
einer Hungersnot Brot bringen wollte. Als er sich auf den Weg machte, hórte er 
eine Stimme, die ihn fragte, wer sich um seine Mutter zu kümmern habe, er oder 
Gott (kal 1800 qovr| Ey&vero npög adıov ...). Da warf sich der Bruder auf den 
Boden, betete und sagte: ,,Du, Herr, sorgst für uns*. 

400. ApSy XV 1, Bd.2, p. 284: Antonios konzentrierte sich auf die Tiefe der 
Urteile Gottes und verlangte danach zu wissen, wie es geschehe, dass manche 
jung sterben, andere aber alt werden, warum manche hungern, während andere 
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zu Reichtum kommen, warum Ungerechte reich sind und Gerechte hungern. Da 
kam eine Stimme zu ihm, die ihm sagte, er solle sich auf sich selbst konzen- 
trieren (Hie SE adr® ovi] Aéyovca ...). Dies seien nämlich Urteile Gottes, 
und es stehe ihm nicht zu, Antworten auf seine Fragen zu bekommen. 

401. ViEu 44, p. 65,18-66,7: Elias, der Abt des koinobion des Euthymios, 
ordnete wegen Wassermangels an, Pferde nach Pharan zu schicken, um die 
beiden Zisternen des Klosters zu füllen. In derselben Nacht erschien ihm aber 
(der bereits verstorbene) Euthymios (£v f| vokti gatveron 6 uéyaç E0001u0G tà 
hakapıım ‘Hig ...). Er machte ihm Vorwürfe und sagte, der Grund für ihre 
Notsituation sei, dass sie Gott nicht um Wasser gebeten haben. Wenn sie, anstatt 
Pferde nach Pharan zu schicken, zu Gott beteten, werden die beiden großen 
Zisternen noch am selben Tag vor der dritten Stunde angefüllt sein. „Als Elias 
aufgestanden war, erzählte er Phidos und den anderen die Vision und schickte 
die Pferde zurück an ihre Orte“ (dvaotäg oov Koi dinynoduevog tò paua xà TE 
nakapıım Pin xal nâo toic Aoınotz An&oteıAev và AAoya eic Tronc TONOVG opt), 
402. ViEu 48, p. 69,15-70,12: Theodotos von Gaza raubte 600 Goldstücke aus 
dem koinobion des Euthymios und versteckte sie in Jerusalem unter einem 
Stein. Als er sie wieder holen wollte, wurde er von einer unkörperlichen Macht 
halbtot zu Boden geschlagen. Daraufhin wurde er in Jerusalem in ein Hospital 
gebracht. Doch als er sich dort befand, nahmen die Schmerzen noch zu, und er 
sah im Traum einen Heiligen, der wutentbrannt zu ihm sagte, er werde nicht 
mehr von diesem Bett aufstehen, wenn er das gestohlene Geld nicht zum 
Kloster des Euthymios zurückbringe (£v à xpovorpißroag tàv nóvov énuewo- 
uévov Di Zare tıva Kat óvap teponzpeníj OpyiAog npóc aùtòv A£yovto- ...). Danach 
ließ Theodotos den Verwalter des Klosters kommen und gestand den Diebstahl. 
Das Geld wurde aus dem Versteck geholt und zurück ins Kloster gebracht. 
403. ViEu 58, p. 79,24-81,26: Kyriakos aus Pharan betrog einen armen Hirten 
in der Gegend um zwei Schafe. Aus diesem Grund entbrannte zwischen den 
beiden ein Streit, der dadurch gelóst werden sollte, dass Kyriakos und der Hirte 
in der Gegenwart einer Mittlerperson im Kloster des heiligen Euthymios einen 
Schwur ablegten. So kam es, dass der unglückselige Kyriakos bei den Reliquien 
des Euthymios einen Meineid ablegte. „Er glaubte nämlich, dass dies Gott 
verborgen bliebe. Vielmehr noch, er hatte Gott vergessen und sagte in seinem 
Herzen zu sich selbst ‚Gott gibt es nicht‘ [Ps 13,1]. Nachdem ein Tag vergangen 
war, und die zweite Nacht hereinbrach, und er alleine zu Hause im Bett lag, 
wachte er in der sechsten Stunde auf und hing müssigen Gedanken nach, als er 
plötzlich sah, wie sich von alleine die Türe öffnete und ein alter Mönch eintrat 
(tfjg oov mâs rjuépag napeAdodong t Ssvtépg vort nepi pav Bern dvékewo 
uóvoc siç tòv lótov oikov ypnyopóv kai Aoyıonoig HaTaloıg £vacyoXobpsvoc, Kal 
Ogopei dovo tv O0bpav TOD otkou adTOUdT@G Avoryou&vmv Kat tiva yEpovra 
uovayòv sicepyóuevov ...). Er war von Licht umgeben und erleuchtete das ganze 
Gebäude Er hatte fünf Jünglinge bei sich, einen Stock in der Hand und sagte 
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mit strenger Stimme und ernstem Blick zu Kyriakos“, er solle ihm sagen, warum 
er ins Kloster des Euthmyios gegangen sei. Als Kyriakos keine Rechtfertigung 
fand, befahl der Mönch den Jünglingen, ihn festzuhalten. Diese ergriffen ihn 
sofort, indem sie ihn an allen vier Seiten festhielten. Dem Fünften gab Euthy- 
mios den Stock. Er solle ihn schlagen und von ihm verlangen, keinen Meineid 
mehr zu begehen und die Geduld Gottes nicht länger zu strapazieren. Als Ky- 
riakos reichlich geschlagen worden war und Qualen erlitten hatte, sagte der 
Mönch zum Schläger, nun sei es genug. Dann packte er Kyriakos an den Haaren 
und belehrte ihn, dass Gott jedem das gebe, was ihm gebühre. Und noch in 
derselben Nacht würden sie seine Seele fordern. Kyriakos selbst habe diesen 
Zorn gegen sich herbeigeführt. Aus seinem Beispiel sollten alle lernen, keinen 
Eid zu schwören. Dann verließen sie ihn (xai oUtoc Aantornav år o0t100). Nun 
wurde Kyriakos von Furcht ergriffen und flehte um Erbarmen. Seine Nachbarn 
versammelten sich bei ihm, und als sie sahen, dass sein Rücken von Schlägen 
gezeichnet war, wurden auch sie von einer großen Furcht ergriffen. Kyriakos 
verlangte, ins Kloster gebracht zu werden, da er gegen diesen heiligen Ort 
gefrevelt hatte. Doch zum Beweis, was mit denen, die Meineid leisten, ge- 
schieht, starb er. 

404. HiLa 34, p. 98,16-99,2: Im Frauenkloster von Tabennese wohnte eine 
Nonne, die sich als verrückt ausgab. Sie hielt sich stándig in der Küche auf und 
war „der Lappen des Klosters“ (onöyyog ts povis). Zur gleichen Zeit lebte im 
Porphyrgebirge der heilige Piterum. An diesen trat ein Engel heran, der ihm 
vorwarf, stolz auf seine Frómmigkeit und sein weltfernes Leben zu sein 
(nap&orn oov &yyeXog tà Ayla IMıtnpoðu £v tô Ilopoupítg ko02Couévo ávoyo- 
pnt &vópl Goku táto, ...). Wolle er ein Weib sehen, das frómmer sei als er, so 
solle er in das Frauenkloster der Mónche von Tabennese gehen. Dort werde er 
eine Jungfrau mit einem Lumpen um den Kopf finden, die besser sei als er. 
Denn obschon sie von allen Seiten gehánselt werde, habe sie niemals ihr Herz 
von Gott entfernt. Er dagegen sitze hier und lasse seine Gedanken in den 
Städten herumschweifen. Darauf verließ Piterum seine Zelle und ging in das 
Frauenkloster von Tabennese. 

405. HiLa 38, p. 116,6-119,9: Euagrios aus dem Pontos, der von Basileios dem 
Grofen zum Lektor und von Gregorios von Nazianz zum Diakon geweiht 
worden war, weilte in Konstantinopel, um sich für den richtigen Glauben ein- 
zusetzen. Dabei wurde er von der Leidenschaft zu einer verheirateten Frau 
gefesselt. So sehr zog ihn ihre Lockung an, dass es ihm nicht gelang, ihr aus dem 
Weg zu gehen. Aus Angst, der Versuchung zu erliegen, betete er und flehte Gott 
an, er möge ihm helfen. „Da erschien ihm ein engelhaftes Gesicht, dessen 
Äußeres den Soldaten des Stadtpräfekten glich (..., &níot aor Grein 
óntaoía ...bei Sozomenos h. e. VI 30,9 [794,1 f. HANSEN]: ka0&650vtt abt 
Qopepév tiva Kal owmrnpıov óve(patog óyi nméunet tò Belov: #õoče yàp ...). 
Diese nahm ihn fest, führte ihn weg, allem Anschein nach vor Gericht, und warf 
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ihn ins Gefängnis, wo man ihm eiserne Ketten an Hals und Hände legte. Keiner 
von denen, die hereinkamen, verriet ihm den Grund für seine Verhaftung. Sein 
Gewissen sagte ihm aber, dass er dies wegen jenes Weibes erleide, und er 
glaubte, ihr Ehemann würde nun kommen“. Während ihn ein entsetzlicher 
Schrecken peinigte und man ihn alleine seiner Angst überließ, wurden vierzig 
andere verhört. Da verwandelte sich der Engel, der ihm erschienen war, in eine 
Freundesgestalt und fragte ihn, warum er hier im Gefängnis sei (uetaoynuati- 
Geran 08 6 Ayyskog 6 tùv Ontaolav xapaoyov sis napouocíav yvnoíov oíAov, ...). 
Dieser antwortete, er wisse es nicht sicher, vermute aber, dass ihn jener Be- 
fehlshaber aus grundloser Eifersucht angeklagt habe. Er fürchte, man habe den 
Richter bestochen, sodass dieser ein hartes Urteil gegen ihn fállen werde. 
Darauf riet ihm die Freundesgestalt, die Stadt zu verlassen, da er sonst eine 
schlimme Strafe erleiden müsse. Nun schwor Euagrios auf das Evangelium, dass 
er die Stadt verlassen und nunmehr für sein Seelenheil sorgen werde. Sobald der 
Schwur vollbracht war, erwachte er aus der Ekstase (rop öpkov oov zpoyopi- 
cavtog EnaviiAdev And tfjg EKotdoswg tfjg yevouiávqg aŭt év t voxti: bei So- 
zomenos, historia ecclesiastica VI 30,11, Bd.3, p. 412,16 f.: ötapedeig te t&v 
õsouôv, adrika Zëméënfn 1. Euagrios stand sogleich auf und dachte bei sich: 
„Und habe ich in der Ekstase geschworen — geschworen habe ich doch“ (koi 
avaotüg £Aoyícato An Ei koi év £kotáosi yéyovev ó ópkoc O3Ä Ópoc ioca. Bei 
Sozomenos h. e. VI 30,11 [794,10 f.. Hansen]: xoi tà Osi óvsípo neioheig 
OtéQuyg tòv Kivövvov). Und er brachte seinen ganzen Besitz auf ein Schiff und 
reiste nach Jerusalem. 

406. ViHy 10,1—5, p. 108,1-20: Der heilige Hypatios führte mit seinen zwei 
Gefährten Timotheos und Moschion ein Einsiedlerleben im Kloster von Ru- 
phinianai, als der Teufel Hypatios und Timotheos gegeneinander aufbrachte. 
Aus diesem Grund ging Hypatios zurück nach Thrakien und führte dort sein 
spirituelles Leben fort. Timotheos machte sich jedoch auf die Suche nach Hy- 
patios und bat Abbas Ionas in der Stadt nahe beim Aufenthaltsort des Hypatios, 
er móge diesen zu ihnen zurückschicken. Daraufhin wurde Abbas Ionas krank 
und sah in der Nacht eine Gestalt, die ihm sagte, er werde nur gesund, wenn 
Hypatios ins Kloster von Ruphinianai zurückkomme. Sogleich befahl er den 
Brüdern, ihn zurückzubringen ([1] Ev tà ueroën 62 àvopoAXdoag ó Aßßäg Tóvac 
xoi Bapáog Éyov ópQ v voxtí viva. Aéyovta adr@...). Als diese von der Offen- 
barung des Ionas vernahmen, zwangen sie Hypatios mitzukommen (Madövrsg 
Gë oi dógAool tò ånokarvolèv và dpfG ...). Auf dem Weg verrichteten sie das 
Gebet und hórten auf einmal eine Stimme aus dem Himmel, die Hypatios 
aufforderte, zurück nach Ruphinianai zu gehen, da Gott ihn eingesetzt habe, ein 
Licht der Völker bis ans Ende der Welt zu sein ([2] Eoyouévov oov oiv 
NKovoav qoviv k Tod A£pog ...). Angsterfüllt warfen sich die Brüder aufs 
Gesicht und beteten lange. Als sie wieder aufgestanden waren, fing Hypatios an 
zu murmeln, so als ob er widersprechen möchte. Aber sein Gefährte zitterte am 
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ganzen Körper und fragte ihn, was er da rede, und er treibe es noch soweit, dass 
sie von der Erde verschlungen werden (vgl. 1 Petr 5, 8.). 

407. ViloEl 23, Bd. 2, p. 373,7-375,14: Einmal wurde ein Mönch, der in Be- 
gleitung eines jungen Mädchens durch die Stadt wanderte und bettelte, vor dem 
Patriarchen Ioannes angeklagt, da man dachte, das Mädchen sei seine Frau. 
Sofort ließ Ioannes den Mönch einsperren. Doch in der Nacht erschien dieser 
dem Patriarchen im Schlaf und zeigte ihm seinen Rücken, der voll von Striemen 
war (..., qaívexat ot) tfj vukti xatà TODG Uzvouc ô HOVAXOG, Av abt TOV 
vótov a0t00 ov ceonuuévov ...). Die kirchlichen Gerichtsvollstrecker hatten 
ihn nämlich gnadenlos ausgepeitscht. Der Mönch warf Ioannes vor, sich dieses 
mal wie ein Mensch geirrt zu haben. Danach verschwand er (kai tadra einov 
aùtÂ, Avex@pnoev Am a0to0). „Als es Morgen wurde, erinnerte sich der Patri- 
arch an den nächtlichen Traum und setzte sich gedankenverloren auf sein Bett“ 
(IIpotac 88 yevouévng åveuvýoðn ó naxdpıog tò óvap tig vurtög, koù ExadeLsto 
ent 100 KAlvaplov oürop cóvvouc). Dann ließ er den gefangenen Mönch zu sich 
kommen. Er fragte sich nämlich, ob er demjenigen, der ihm in der Nacht er- 
schienen war, gleiche (..., &vvo®v siç &avrov ô pakópioc, àv Ópotóc Zon TÔ 
óQ0évtt opt Ev tf voxt ...). Der Mönch kam unter großen Mühen, denn er 
konnte sich wegen der unerträglichen Schmerzen kaum bewegen. Als Ioannes 
sein Gesicht sah, „verharrte er sprachlos, bewegungslos, gedankenverloren und 
ohne irgend etwas von sich zu geben. Er bedeutete ihm bloß mit der Hand, sich 
hinzusetzen. Als er wieder zu sich gekommen war, bekreuzigte er sich und bat 
den Mönch, sich auszuziehen, damit er sehe, ob sein Rücken in dem Zustand sei, 
wie er ihn im Schlaf gesehen habe“ (... önog (ën tóv vtov adroß, si obtoc Eotiv, 
oC Kal év toto Unvoic £0eáoato). Doch als sich der Mönch ausgezogen hatte, um 
dem Patriarchen den Rücken zu zeigen, fiel versehentlich sein Lendentuch zu 
Boden, sodass alle sahen, dass er Eunuch war. Darauf entschuldigte sich Ioan- 
nes sofort für die falsche Verleumdung und forderte ihn auf, seine Geschichte zu 
erzählen. Der Mönch sagte, er sei von Gaza nach Alexandreia gekommen, um 
den heiligen Kyros zu verehren, als ihm außerhalb der Stadt das Mädchen be- 
gegnete. Er habe es nicht weggeschickt, da es behauptete, es sei Jüdin und wolle 
zum Christentum konvertieren. Als der Patriarch dies hörte, staunte er darüber, 
wie viele verborgene Diener Gott habe, ohne dass die Niedrigen davon erfah- 
ren. Den Anwesenden erzählte er das Traumgesicht, das er in der Nacht gesehen 
hatte (..., koi £&nyrjoato toig napodoıv tò paua, A eiógv víj voxti nep ato). 
408. ViMa 39, Bd. 2, p. 282,23-283,24: Da die Brüder unachtsam waren und 
häufig vergaßen, die Grabeskerze (Aápvakog KdvönAa) der heiligen Martha 
anzuzünden, „wurde der Haushälter des Klosters auf einmal von einem uner- 
träglichen Fieber in Todesgefahr gebracht (... ruperoig åpopńtois Kal óvogvts- 
pío Kataoysd&vra Kıvövvedewv-). Als er kurz davor war, seine Seele auszuhau- 
chen, erschien ihm im Traum die heilige Martha, die ihn stellvertretend für alle 
Brüder zurechtwies“ und fragte, warum sie ihre Kerze nicht angezündet haben 
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(napaotóca tovto Kar dvap Å ócía MópOa ...). Ob sie denn nicht wüssten, dass 
sie dem himmlischen Licht teilhaftig sei. Dann übergab sie ihm ein Brot, das den 
rettenden Kórper des Herrn enthielt und sagte dabei, dass darin sein Leben und 
seine Gesundheit liege. Dann verschwand sie (koi to0to Strofen ozgyópnosv). 
40, Bd. 2, p. 283,12-24: „Als der Haushälter wieder zu sich gekommen war, ging 
er unter Tränen zum Grab der heiligen Martha und wurde sofort gesund [...] 
(Eig &av1óv 88 £A00v 6 d6gA90c ...). Noch in derselben Stunde wurde er hungrig 
und fing an zu essen und zu trinken und kam wieder zu Kräften“. Am Abend 
zündete er ihre Kerze an und versprach, dies von nun an immer zu tun. „Danach 
schlief er ein und sah sie wieder mit leuchtendem Gesicht, umgeben von den 
seligen Schülern des Symeon“ (...«oi kadevöroag ópQ nóAw opp ...). Sie sagte, 
dass nicht die Brüder oder Symeon sie geehrt hátten. Vielmehr komme die 
Gnade und Ehre von dort, wo sie hingegangen sei. 

409. ViMa 43, Bd. 2, p. 285,9-286,11: Ein Bruder ging zum Grab der seligen 
Martha und blies die Kerze aus, ohne zu bedenken, dass dies eine Sünde war. 
Auf der Stelle kam ein fürchterliches Fieber über ihn, und er erlitt schlimme 
Qualen. Obwohl er mehrmals gefragt wurde, welche Sünde Grund für seinen 
elenden Zustand sei, hielt er seine Freveltat verborgen. „Erst als es ihm noch 
schlechter ging, gestand er vor allen Brüdern den Grund für sein Leiden. Dann 
schlief er ein und sah die heilige Martha mit leuchtendem Gesicht inmitten von 
weißgekleideten Gestalten (Koi eig Önvog tpaneig siðs cv Aylav ...). Sie befand 
sich auf der konche™ des Altars der Kirche der heiligen Trinität und betete. 
Dann wandte sie sich zu ihm und zeigte ihm vor ihrem Grab zwei Wege, der eine 
war derjenige der Ungläubigen, der andere derjenige der Gläubigen. Sie for- 
derte den Bruder auf, ein Bekenntnis abzulegen. Als er aber genauer hinsah, 
erblickte er Äthiopier von fürchterlichem Aussehen (eiðs ävöpag Ai0tozag Po- 
cvpó tÂ PA&£unarı), die auf dem Weg der Ungläubigen wandelten. Auf dem Weg 
der Gläubigen befanden sich Männer, die vor Glück strahlten und zum Grab der 
heiligen Frau schritten, wo sie die heilende Erde fanden. Durch diese Vision 
belehrte ihn Martha, den rechtschaffenen Weg zu beschreiten und sich in Zu- 
kunft vom Weg der Ungläubigen fernzuhalten (aùtóv te 01 tfjg ópáosoc £ót- 
da&ev ...). Furchterfüllt erwachte der Bruder, und von nun an war er gesund“. 
410. ViNi 22,7-15, p. 40,32-42,7: Einem Ungläubigen erschien in der Nacht ein 
Fluss, der voll von Schlamm war und ihn wegen seines Unglaubens zu ersticken 
drohte (..., tfj vokti &ketvr] palverat pot notaudg nerinpwue&vog Bopßöpov, xvíiyov 
ue tà tv Amıotiav pov). Er schrie laut auf, der Herr möge sich seiner erbarmen 
und ihn aus dem Schlamm herausführen. Sogleich erschien ihm Nikolaos Sio- 
nites und streckte seine Hand aus, ergriff ihn und zog ihn aus dem Schlamm. 
Dann sagte er zu ihm, er solle nicht ungläubig sein, sondern glauben, da den 
Ungläubigen dieses Urteil bestimmt sei. 


785 S.S.242 A. 755. 
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411. ViNi 43,1-12, p. 62,1-12: „Eines Tages kam ein Dämon in die Zelle des 
Nikolaos, stellte sich in die Mitte des Raumes und verwandelte sich in einen 
Engel des Herrn“ (Ev mâ oov tôv Auepën eiofjA0ev dolu@v eig rä KeAMov, v à 
Sifyev ó pakápiog NikóAaoc, koi Zorn év uéco, ueraoynpatio0elg eig AyysAov 
0700). Als Nikolaos ihn fragte, wer er sei, antwortete er, er sei ein Engel des 
Herrn. Dieser habe ihn ausgesandt, damit er nachsehe, was Nikolaos mache. 
Doch Nikolaos erkannte die List, bekreuzigte sich und verscheuchte den 
Dämon, welcher sogleich unsichtbar wurde (eo) ígavtog éyéveto And ts Ópac 
Exetvng). 

412. ViNi 46,1-10, p. 64,12-21: Als Nikolaos einmal nach dem Mitternachts- 
gebet zusammen mit seinem Bruder Artemas in die Zelle zurückkehrte, „er- 
schien ein böser Geist, welcher meinte, den Dienern Gottes etwas vorspielen zu 
können (fAdev åkáðaptos óaíuov, voutGov, qnotv, qavtácat too 600X00c ron 
000). Er verwandelte sich in einen furchterregenden Menschen und fing an, die 
Treppe vom Obergeschoss herunterzusteigen“. Nikolaos beruhigte den er- 
schreckten Artemas, in dem er ihm sagte, dass es kein Mensch, sondern der 
Teufel (6 àioAozc) sei. 

413. ViPa 70, Harkın 1982, p. 37,1—10: Pachomios ging mit den Brüdern zu 
einer Zisterne (Aákkoc) beim Kloster, um sie zu reinigen. Ein Greis, der sich zu 
jener Zeit noch als Weltlicher im Kloster aufhielt, aber Mónch werden wollte, 
sah die Brüder zur Grube gehen. Er fing an zu murren, da er Pachomios für 
unbarmherzig hielt, weil er die Brüder in der Nacht in die Grube schickte. 
„Doch in jener Nacht sah sich der weltliche Bruder im Schlaf selbst über der 
Grube stehen (Kai tfj vort &xeivn eiógv £v Ünvoig &avıöv ...). Er sah auch 
diejenigen, die unten arbeiteten, und in ihrer Mitte einen Mann, der sich von 
den anderen durch seinen Glanz unterschied* und zu den Brüdern sagte, sie 
sollen den Geist des Gehorsams und der Kraft ergreifen. Zu ihm aber sagte er, 
er sei würdig, den Geist des Unglaubens zu erhalten. Und da er durch den 
Traum verwirrt war, ging er noch in jener Nacht zu den Brüdern, die gerade 
versammelt waren (Tapox0elg oóv và £vonvío ...). Er warf sich vor ihnen aufs 
Gesicht, um zu beichten. 

414. ViPa 138, HALKIN 1982, p. 65,32-66,17: Artemios, ein arianischer dux, 
suchte im Kloster des Pachomios nach dem vom Kaiser verfolgten Bischof 
Athanasios. Artemios wurde zwar im Kloster aufgenommen, bekam aber 
Theodoros, Schüler des Pachomios und damaliger Abt, der sich in der Wüste 
versteckt hatte, nicht zu Gesicht. Außerdem weigerten sich die Mönche, weil er 
Arianer war, mit ihm zusammen zu beten. „Als er am folgenden Tag in der 
synaxis schlief, fing seine Nase an zu bluten (Koiiopévog Gë ñuépac Ev fi 
ovvageı, ńyépðn otpoppoóv tjv piva). Da war er ganz verwirrt und wusste nicht, 
wie ihm geschah“. Ganz eingeschüchtert sagte er, dass er in der Vision, die er 
gerade gesehen hatte, durch Gottes Erbarmen dem Tod entflohen sei ('Ev 
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öpdnarı Poßep® yevóuevoc, uóXig ëm 0200 tòv Oóvatov £&£pvyov). Dann ging 
er. 

415. PhHi 21,20, Bd. 2, p. 102,5-104,4: Der Asket Iakobos erzählte, dass er an 
der Echtheit der Reliquien Ioannes' des Täufers gezweifelt habe, als diese von 
Phónizien und Palästina nach Syrien gebracht wurden. Als er am folgenden Tag 
zum nächtlichen Hymnengesang aufgestanden sei, habe er eine weißgekleidete 
Gestalt gesehen, die ihn fragte, warum er sie nicht begrüßt habe, als sie anka- 
men (Metà píav Totvvv Nu£pav, vÓxtop yò uèv émi TV ouvoótav åvéotnv: pô 
Sé rıva Agvyeınovodvra ...). Als Iakobos ihn fragte, wer er sei, antwortete dieser, 
er verkórpere diejenigen, die gestern aus Phónizien und Palästina angekommen 
seien. Alle haben sie wärmstens empfangen, nur Iakobos habe nicht an dieser 
Ehrerbietung teilgenommen. Offensichtlich spielte er auf Iakobos' Zweifel an. 
Da erwiderte dieser, dass er ihn auch in seiner Abwesenheit verehre. Am 
nächsten Tag erschien ihm wieder zur gleichen Zeit der gleiche Mann (TIdAıv 88 
ifj botepaíg Katd tóv aùtòv kaipóv adrög éketvoc émupaveic). Jetzt forderte er 
Iakobos auf, jene Gestalt dort anzusehen, die in einem schneeweifen Kleid 
dastand und vor der ein brennender Ofen zu sehen war. Iakobos wandte den 
Blick dorthin und vermutete, dass es Ioannes der Täufer war. Er trug nämlich 
dessen Gewand und streckte die Hand wie zur Taufe aus. Der andere bestátigte, 
dass es tatsáchlich jener sei, den Iakobos zu sehen vermutete. 

416. PrSp 3, PG 87.3, col. 2853C-2856B: Ein gewisser Kilix wurde bei der 
Salbung einer Frau von lasterhaften Gedanken heimgesucht. Als er deswegen 
sein Kloster verlassen und in die Berge gehen wollte, erschien ihm zweimal 
Ioannes der Täufer, der ihn dazu anhielt, umzukehren (Ka0' Ae oov Éypiev 
yovatka, éckavóaA(Geto, koi cià toto Dee Advaxapfioaı ... Eploraraı abt ô 
&yoc Toávvnc). Kilix weigerte sich umzukehren, worauf ihm Ioannes der Täufer 
unterhalb des Bauchnabels dreimal ein Kreuz einbrannte (Kpatńoaç oov aùtò ó 
äyıog Toávvng éxóOicev abtóv &p Eva t&v Bovv@v, koi Avaok&yag tà Judo 
Q0t00 tQ ONHEI® TOD OTAVPOD tpítov KATEOPPAYIGEV ADTOV onokáco TOD ÖUPAAOD 
....). Dies führte dazu, dass Kilix von nun an beim Anblick von Frauen unbe- 
wegt blieb (... ue Kıvndeis tò cópo, pte yuvoika Osopücac fu kré tiv 
Bow). 

417. PrSp 38, PG 87.3, col. 2888D -2889A: Kaiser Anastasios hatte die zwei 
Patriarchen Euphemios und Makedonios abgesetzt und verbannt. Danach sah 
er im Schlaf einen weif gekleideten Mann, der einen beschrifteten Kodex hielt 
und darin las (..., dewpei katà Todg Ürvovc...). Dann riss er fünf Seiten aus dem 
Kodex, las den Namen des Kaisers und sagte zu ihm, dass er wegen seines 
Unglaubens vierzehn ausgelóscht habe. Und mit dem eigenen Finger lóschte er 
auch ihn aus. Kurz danach starb Anastasios in Kummer darüber, dass er un- 
gläubig gegen die Kirche gehandelt und ihre Hirten verbannt hatte. 

418. PrSp 47, PG 87.3, 47, col. 2201C- D: In Heliupolis, einer Stadt in Phoinike 
Libanensis, lásterte ein Schauspieler namens Gaianos beim Theaterspielen 


R. Zurechtweisungen, Strafandrohungen und Bestrafungen 313 


gegen die heilige theotokos. Darauf erschien ihm diese und wies ihn zurecht (kai 
rapapalverar our T] Ogotókoc ...). Er aber hörte nicht auf sie, und so warnte sie 
ihn wiederum (O è éyepOclc, op uövov où ówp0Ocato, AAAA Kal nAEoV obti]v 
EeßAaopnueı. "Ex tptrov [sic! | patverar abo ...). „Als er sich noch immer nicht 
besserte, sondern die theotokos noch mehr entwürdigte, erschien ihm diese 
abermals, als er eines Nachmittags schlief. Sie sagte nichts, trennte aber mit 
einem Finger seine Hände und Füsse ab (..., &v mâ ueonußpid oc éxáOsvósv, 
patverar aùtÂ pev A£yovco-). Und als er aufwachte, fand er Hände und Füsse 
abgeschnitten, und er bestand nur noch aus einem auf dem Boden liegenden 
Rumpf“ (Kai öSwrviodeig ebp£0n xekoupiévag Exav Tag 600 ycipac, Kal TOdG 600 
1ó60c, Kopuög Kke(pevoc). Jetzt bekannte er vor allen seine Schuld, indem er zur 
Schau trug, welchen Lohn er für seine Blasphemie erhalten hatte. 

419. PrSp 65, PG 87.3, col. 2916: Vom Priestermónch Stephanos wird erzählt, 
„dass er unter einer starken Schwäche und Krankheit litt, sodass ihm die Ärzte 
anordneten, das Opferbrot (0610) zu sich zu nehmen. Als dies geschah, war sein 
Bruder zugegen, der ein weltliches Leben führte, aber fromm und rechtschaffen 
war“. Dieser war zutiefst bekümmert darüber, dass Stephanos am Ende von 
soviel Fasten und Askese das Opferbrot zu sich nahm. Doch auf einmal geriet er 
in Ekstase und sah eine Gestalt, die ihn fragte, warum er sich am Priester 
versündige, nur weil er ihn das Opferbrot hat essen sehen (Kat eum yivaraı Ev 
&kotácsi, Kal Ogopst tiva ...). Ob er nicht wisse, dass er es aus Zwang und 
Gehorsam zu sich nehme. Es nütze ihm nichts, sich zu versündigen. Und wenn er 
sehen wolle, in welcher Ehre sich sein Bruder befinde, dann solle er sich um- 
drehen und es sich anschauen. Und er drehte sich um und sah Stephanos 
gleichsam über Christus gekreuzigt. Jetzt sagte die Gestalt zu ihm, er solle 
sehen, in welchem Glanz sich Stephanos befinde. 

420. ViSa 6, p. 90,5-15: Nachdem der heilige Sabas zehn Jahre als Mönch im 
Kloster verbracht hatte, wollte er in die Wüste bei Jerusalem gehen. Als er aber 
den Archimandriten bat, er móge ihn gehen lassen, wollte dieser ihn zurück- 
halten. Da wurde dem Archimandriten eine göttliche Vision offenbart, die ihm 
befahl, Sabas ziehen zu lassen, „damit er mir in der Wüste diene“ (ro è un 
BovAndEvrı Asía vig dnokadünteron öntaoia ...). Danach rief der Archimandrit 
Sabas beim Abendmahl zu sich und teilte ihm mit, er sei durch eine góttliche 
Vision dazu angehalten worden, ihn in die Wüste gehen zu lassen (yò u&v, à 
tékvov, dd Osíac óntaoíag Enirpaneis dxoA00 ot). 

421. ViSc, PG 88, col. 601B- C: Als Moses, der Schüler des Ioannes Klimakos, 
eines Tages einen Gemüsegarten anlegen sollte, legte er sich in der Mittagszeit 
unter einen großen Stein und schlief ein. Zur gleichen Zeit befand sich Ioannes 
in seiner Zelle und hielt wie gewohnt Zwiesprache mit Gott, als er von einem 
leichten Schlaf ergriffen wurde und einen ehrwürdigen Mann sah, der ihn auf- 
weckte (... eig Unvov uév tiva Aentotátov Eupacıv katrvéyOn, tıva A teponpenf 
òp ównvíGovta abtóv ...). Dieser verspottete gleichsam den Schlaf (koi tòv 


314 R. Zurechtweisungen, Strafandrohungen und Bestrafungen 


Wave ÖLaK@u@500VTA ...). Er fragte ihn, wie er so sorglos schlafen könne, wenn 
sich sein Schüler Moses in Gefahr befinde. Sofort fing Ioannes an, für Moses zu 
beten. Und als dieser am Abend zurückkam, fragte er ihn, ob ihm vielleicht ein 
Unglück zugestoßen sei. Darauf erzählte Moses, dass er in der Mittagszeit beim 
Schlafen von einem großen Stein zermalmt worden wäre, wenn er sich nicht mit 
einem Sprung von jenem Ort entfernt hätte, da er glaubte, die Stimme des 
Ioannes zu hören (..., ei uń ye oe oé ue nepwvnKöra oimdeig GApati TOD yópou 
ernennönka). Noch im selben Augenblick habe er gesehen, wie ein Stein her- 
unterstürzte. Ioannes aber erzählte ihm nichts von seiner Vision und dankte 
Gott (..., obö&v t&v ópaO0évrov Annyyeiis, xpuqíoic Bootc, xai Biois Ode, tòv 
ayadov 0zóv Avöuveı). 

422. ViSySa 1724B -C, p. 88,12-27: Ein Arbeiter aus Emesa hatte gesehen, wie 
sich Symeon in seiner Reinheit mit zwei Engeln unterhielt. Da er selber Jude 
war und Christus schmähte, wollte er Symeon zum öffentlichen Gerede machen. 
Darauf erschien ihm der heilige Mann im Schlaf und befahl ihm, niemandem zu 
erzählen, was er gesehen hatte ([1] patveraı ot adr® kaxà tob Önvovg ô ooç 
Aéyov undevi eineiv, ô eiöev). Doch der Jude wollte ihn dennoch bloßstellen. „Da 
stand auf einmal Symeon bei ihm, berührte seine Lippen und brachte ihn zum 
Schweigen, sodass er mit niemandem mehr reden konnte ([2]..., koi eme 
napaotüg gp ó oroc HWaTo rëm yeUéov aùtoð kal Zum koi ok loyvgv 
zaoa twi). Jetzt kam der mit Stummheit Geschlagene zu Symeon und be- 
deutete ihm mit dem Finger, er solle ihn wieder zum Sprechen bringen*. Sy- 
meon aber antwortete ebenfalls durch Gesten, er solle sich bekreuzigen. Da- 
nach erschien er dem Juden wieder im Traum und riet ihm, er solle sich taufen 
lassen, wenn er wieder reden wolle ([3] patveraı oov aùòtô náv kar óvap ...). 
Damals konnte er ihn aber nicht überzeugen. Als Symeon dann starb, sah der 
Jude, wie der heilige Mann beim Begräbnis bekränzt wurde ([4] ..., Are è 
ånéðavev ó Aßßäg Zvueov Kal eldev adröV otepavobévta 6 'lovóatoc, uita Kal 
Ev tà ueratedfjvan TO Aciwavov adTot, ...). Erst jetzt ließ er sich und seine ganze 
Familie taufen. Und als er aus dem Taufbecken herausstieg, konnte er auf 
einmal wieder sprechen. 

423. ViSySa 1740C-1741A, p. 99,15-100,4: Eines Tages erkrankte ein Vor- 
nehmer aus Emesa, in dessen Haus Symeon öfters erschien, um seine Späße zu 
treiben. „Als der Kranke kurz davor war zu sterben, sah er sich im Schlaf mit 
einem Äthiopier Tavli spielen (kai óc &ßaprien siç ddvarov, £0eópei &avtóv xard 
to) Ünvovc taßAtlovra uetá tıvog Ai0(onoc). Dieser war aber der Tod“ (fiv 82 
oðtoç ô Odvaroc). Als die Reihe an den Kranken kam, musste er dreimal sechs 
würfeln, um nicht zu verlieren. Dann erschien ihm im Schlaf der heilige Symeon 
und schlug ihm vor, für ihn zu würfeln (&pdvn oov aótà voté tobc Unvoug ô 
àppác Zvueov ...). Er müsse ihm aber als Gegenleistung geloben, von nun an nie 
mehr seine Frau zu betrügen. Der Kranke schwor, worauf Symeon die Würfel 
ergriff und dreimal sechs würfelte. Als der Kranke wieder erwachte, kam so- 
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gleich Symeon herbei und drohte ihm, der Schwarze werde ihn ersticken, wenn 
er seinen Eid breche (&£unvicOÉvtog oóv Tod åppóotov dvíAOsv sůðùc ó Zoiäc 
424. ViSyStI 10, p. 32,7-22: „Zehn Tage nachdem der junge Symeon das 
Kloster verlassen hatte, sah der Archimandrit in der Nacht in einem Traum eine 
unermessliche Menge von weißgekleideten Männern mit Fackeln, die das 
Kloster umgaben“ (... 0gopst 6 Apxınavöptmg kar óvap Aveikaotov napos ...). 
Sie drohten ihm an, ihn auf der Stelle zu verbrennen, wenn er ihnen nicht 
Symeon, den Diener Gottes übergebe. Dann wollten sie von ihm wissen, warum 
er Symeon vertrieben habe, da dieser ihm doch nichts getan habe. Am jüngsten 
Tag aber werde es Symeon besser ergehen als ihm. Als der Archimandrit wieder 
aufgewacht war, sagte er furchterfüllt zu den anderen Brüdern, dass Symeon ein 
echter Diener Gottes sei, denn er habe in dieser Nacht im Traum viel 
Schreckliches erlitten seinetwegen (i600 yàp xoAAà kakà Enadov kar dvap CH 
vokti rad AU adröv). 

425. ViSyStII 123,30-48, Bd. 1, p. 104,17-105,9: Der vom Dämon zerrüttete 
Isaurier Angulas brachte die Mönchsgemeinschaft gegen Symeon auf. Deshalb 
fingen die Brüder an, die Werke des Heiligen als nichtig hinzustellen. Aufgrund 
dieser dämonischen Machenschaften wurde die Kornkammer des Klosters 
immer leerer und die Brüder litten Hunger. Besorgt über diese Situation „geriet 
Symeon gleichsam in Ekstase und sah durch den heiligen Geist im Speicher auf 
dem Korn das Evangelium liegen (Metà tata reptAvnog àv oqóópa ó 100 0200 
Ogpánov mì t To1g0rn AonAdyxvo åvtoyíq xai oc £v EKotdosı yevóuevog ópG 
01€ TOD Aylov nveduarog ...). Und es kamen Arme herbei, nahmen es mit und 
gingen davon. Und der Diener Gottes verfolgte sie auf der kaiserlichen Straße, 
doch weil er sie nicht einholen konnte, kehrte er auf halbem Weg um*. Und weil 
Symeon jeden Tag nicht mehr als drei Brote fand, ergriff er sie, schaute in den 
Himmel und sagte, dass er es so wie Jesus mache. Gott móge das Brot segnen. 
„Und indem er das Vaterunser betete, brach er das Brot und verteilte es unter 
den Armen. Und während er es brach, verwandelten sich die Stücke zu großen 
Broten. Und als er wieder zu sich kam, betete er (Ev Zou 82 yevöuevog ...). Er 
hatte nämlich verstanden, dass sich durch diesen dämonischen Widerstand die 
Gnade des Herrn vom Speicher zurückgezogen hatte, und dass die Brüder nur 
durch den Hunger die Versuchung erkennen würden und entweder sterben oder 
fliehen würden“. 

426. ViSyStII 129, Bd. 1, p. 116,11-118,28: Bruder Konon, ein Lieblingsschüler 
des Symeon, war sehr betrübt über die dämonische Heimsuchung des Klosters 
(s. 128, Bd. 1. P. 116,1-11). Er geriet in Ekstase und sah den heiligen Symeon 
([1] ..., ovato eig rëm dàgAoóv, Kóvov dvona abtà, Ov návo yára ó üyıog óc 
návv onovóoíov, KATNENG Kol £v åyôvı noA. Obtoc Ev £kotóost YEVÖLEVOG ...). 
Dieser fragte ihn, wie groß die Redefreiheit eines Menschen vor Gott sei, der 
heute die Hilfe und Rettung der Welt sei, von der Welt aber nicht erkannt 
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werde. Als Konon wissen wollte, wer dieser Mensch sei, sagte ihm der Heilige, 
er sei derjenige, der mit ihm rede. „Als Konon wieder zu sich gekommen war, 
erzählte er dem Heiligen in Furcht und Zittern die Vision“ (eig &uvröv 08 £106v 
ô Kóvov ... Zëmrüogro tà Ayla tò öpana Ev póßo xai tpöu@). Etwas später starb 
Konon an der Krankheit, die sich im Kloster ausgebreitet hatte (Toótov 
pnOévtov, HKovoev ó Tod 0200 odos Or koi ó Kóvov oo tc adıng mme 
tpwBeig &reiebrnoev). Als Symeon davon erfuhr, fing er an, heftig zu trauern. Er 
schlug immer wieder den Kopf gegen die Säule und rief Konon an, doch dieser 
antwortete nicht. „Als Martha das Klagen ihres Sohnes hörte, fiel sie in Ekstase 
und fürchtete sich im Geist ([2] ... čnecev Exotaoızg Em aùtùv xol čopiče tÔ 
nvednart ...). Sie verstand, dass auf den Ruf des Gerechten eine göttliche Gnade 
aus dem Himmel herunterkam, sodass der ganze Ort anfing zu beben. Danach 
geriet ihre Seele und ihr Körper durch die Kraft, die sie beschützte, in eine 
große Ruhe. Dann kam sie wieder zu sich, und noch bevor sie die Vision er- 
zählen konnte, fing sie an zu beten“ (... kai eig &avınv £A00060, npò Tod óuyr]- 
cac0o1 mv Ontaotav Eorn eig npooevynv) (Fortsetzung in 295). 

427. ViSyStlI 214, Bd. 1, p. 182,25-184,22: Ein rauher und lügnerischer Mann, 
der die Wunder des Heiligen Symeon in Frage stellte, wurde fürchterlich von 
einem Dämon besessen. Deshalb wurde er zu Symeon gebracht und von ihm 
geheilt. „Obwohl er dieser guten Tat gewürdigt worden war, ließ er nicht von 
seiner Roheit ab. Deshalb erschien ihm in einer nächtlichen Vision der wut- 
entbrannte Symeon und entfernte ihm die rechte Hand ([1] Aò kat än ara ô 
tod Geo oos Ev Öpanarı tfj vuktóc v op, ...). Als der Mann aufwachte, 
war seine Hand wie gelähmt (öwwnviodeig ov nbpev abtijv Goar) énpáv). Nach 
einigen Tagen löste sich das Fleisch an den Fingern und Fäusten bis zur 
Handwurzel und fiel ab. Jetzt waren die nackten, bloß noch an den Knochen 
befestigten Nerven zu sehen, manche von ihnen eiterten. Die Knochen waren 
schwarz wie Kohle und eine Menge von Würmern kroch auf der ganzen Hand 
herum, und der Gestank war unerträglich“. Nun bereute der Mann und ging 
wieder zu Symeon. Dieser schickte ihn nach Hause und befahl ihm, vom hei- 
ligen Staub, den er ihm gab, auf die Wunde zu streuen, dann werde er von Gott 
geheilt. Als in jener Nacht Symeon gerade dabei war, seinen Schülern das Wort 
Gottes zu verkünden, hielt er auf einmal inne und „sah sich selbst bei jenem 
Mann stehen und die schreckliche Wunde heilen ([2] ... &veög Zuse xoi siev 
éavtòv...). Mit der rechten Hand nahm er ein wenig Speichel aus seinem Mund 
und verteilte ihn auf der ganzen Wunde. Da bildete sich Fleisch um die Kno- 
chen, und die ganze Hand bedeckte sich wieder mit Haut“. Doch als er zum 
Gelenk des Mittelfingers kam, sagte Symeon, er werde dieses Glied wegen der 
ungebührlichen Gesinnung des Mannes abfallen lassen. Und als Symeon wieder 
zu sich kam, baten ihn die Brüder, er möge ihnen den Inhalt der Schau erzählen 
(..., Nuets napskoA&oauesv adrov Anayysidaı ta ts Bewptag). Und er verbarg 
nichts von dem, was er sich selbst an jenem Mann hatte wirken sehen. „Das 
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Seltsame war, dass jener Mann in der selben Nacht Symeon zu sich kommen sah 
([3] Hapdöo&ov 88 Bt koi adrög 6 åvůp Ev adıh CH vox siðs tòv Ayıov dorch, Dénurg 
npög aùtòv ...) Durch eine rötliche Salbe (8v &unAdorpov bronvpilodong), 
welche aus seinem heiligen Staub bestand, bildete er wieder Fleisch um die 
Knochen an der Hand. Als er aber zum Gelenk des Mittelfingers kam, ließ er 
das Glied mit dem Nagel abfallen. Dann geschah Folgendes: Sogleich fielen alle 
Würmer herunter, und an den Knochen der Hand bildete sich wieder Fleisch, so 
als ob es aus einem flüssigen in einen festen Zustand übergehen würde (een 
ano Sp6ocov nennyviaı). Dann bildete sich Haut darüber. Bloß der bereits er- 
wähnte Mittelfinger fiel samt dem Nagel ab, und entgegen der Natur bildete sich 
auf dem Gelenk in der Mitte dieses Fingers ein neuer Nagel“. Nachdem dies 
geschehen war, kehrte der Mann zu Symeon zurück und erzählte, wie er ihm in 
jener Nacht erschienen war (... koi dnayy&Aov nôs $900 aŭt ó Ayıog Xopgov Ev 
Ta vorti éxsívr ...). 

428. ViThSy 9, p. 8,9-9,6: Theodoros ging jede Nacht zum martyrion des hei- 
ligen Georgios. Als die Mutter und die anderen Frauen ihn eines morgens nicht 
finden konnten, verboten sie ihm wegzugehen. Als er dies trotzdem wieder tat, 
wurden die Frauen wütend und schickten Sklaven los, welche Theodoros an den 
Haaren nach Hause zerrten. „Dort wurde er von der Mutter ausgepeitscht und 
mit den Händen hinter dem Rücken ans Bett gebunden. Doch in der folgenden 
Nacht erschien der Mutter und den anderen Frauen der heilige Georgios mit 
einem Schwert gegürtet (Tfj 68 vurt Exeivn patveraı op TE Kal tatc cov oui 
yovaiGlv 6 Ayıog toô Oeod uaprug F'eópytioc, xepieGoouévog Poupatav ...). Dieses 
zog er aus der Scheide und fing an, die Frauen zu bedrohen. Dabei sagte er: ‚Ich 
werde euch den Kopf abschlagen, da ihr das Kind bestraft, geschlagen und daran 
gehindert habt, zu mir zu kommen‘. Sie schworen ihm, dies nicht wieder zu tun, 
worauf Georgios von seinen Drohungen abließ und verschwand. Die Frauen 
erwachten aus Furcht und banden das Kind los“. Als sie den Jungen fragten, 
wohin er vor dem Sonnenaufgang jeweils gehe, antwortete er, die ersten Male 
sei er mit Stephanos zum martyrion gegangen, dann mit einem wunderbar 
strahlenden und schönen Mann. „Da erkannten sie, dass es der Märtyrer war, 
den sie im Traum gesehen hatten [...]^ (Koi £yvocav adröv eivaı tòv uáptopa 
tòv óg0£vta adraig Kat óvap, ...). 

429. ViThSy 76, p. 63,8-64,31: Theodosios, der Vorsteher der umliegenden 
Dórfer, schádigte seine Bauern, indem er mehr von ihnen verlangte, als ihm 
zustand. Als Theodoros ihn zurechtwies, stritt er sein Tun ab und beschimpfte 
den Heiligen. Eines Tages kam er wieder zu ihm, um ihn wegen einer unrechten 
Sache zu behelligen. Doch als man ihn bei Theodoros ankündigte, wurde er 
plötzlich von einer großen Angst ergriffen, und es erschien ihm ein Jüngling von 
furchterregendem Anblick in glänzendem Gewand (... koi &pdvn 070 veavi- 
oKog Poßepög tÂ eideı ...). Dieser bedrohte ihn und sagte: „So einfach wider- 
sprichst du dem Heiligen und hórst nicht auf, ihm Schmerzen und Kummer zu 
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bringen? Ich kündige dir an, dass ein großer Zorn über dich kommen wird und 
dein Leben auf furchtbare Weise zu Ende geht, wenn du ihm nicht gehorchst“. 
Und als der Jüngling dies gesagt hatte, verschwand er (Kai tata eipnKog ọpa- 
vc y&yovev). Der Mann verharrte für lange Zeit ohne Stimme, und als er wieder 
ein wenig zu sich kam, wurde er vom Heiligen zu sich gerufen. Jetzt gestand er 
sein Fehlverhalten und bereute (O 828 éveóg yevöuevog éri pav noriv Kal 
pikpóv Än siç Eavröv,...). 


S. Dämonenanschläge 


430. ViAn 5,5, p. 144,8 f.: „Der Teufel erschien dem heiligen Antonios in der 
Nacht in der Gestalt einer Frau“ [...] (Koi ó uv ài&foAoc ozéusvev ó d0X10G Kal 
oC yvvn oxnuaxíGeo0at voktóg ...); 6,1-4, p. 146,4-148,15: „Da der Drache 
Antonios auf diese Weise nicht niederwerfen konnte [...] (... ook ñõvvýðn tòv 
Avıovıov 008 Zu toóto Kataßakeiv ó ópákov ...), erschien er Antonios ent- 
sprechend seiner Gesinnung, nämlich im Trugbild eines schwarzen Knaben (..., 
olóc Zo TÖV voOv, TOLODTOG VOTEPOV Kal tÅ Pavraoig u£Aac at Palveron naig). 
[...], dann wieder machte er Gebrauch von einer menschlichen Stimme [...]* 
(..., Aoındv 8$ AvOportvn xpópevog pov ...). Doch Antonios wurde durch die 
Kraft des Herrn gestärkt und fürchtete sich nicht vor dem schwarzen Knaben, 
da er sich sagte, dass er, ganz seinem Aussehen entsprechend, im Geist schwarz 
sei und sich so schwach gebärde wie ein kleines Kind (xoi yàp uéAag ei tòv vodv 
Kal óc xoig àcOsvigo onópyeic). 7,2-3, p. 150,6-12: Trotzdem hörte der Feind 
nicht auf, ihm zu erscheinen. ,,Doch Antonios wusste aus der Bibel, dass die 
Listen des Feindes vielgestaltig sind [Eph 6.11] und rüstete sich durch noch 
härtere Askese gegen seine Anschläge [...]^ (zoAAdg sivoi tàg nehodelag Tod 
&y0po0, ovvrövog éxéypnto t dornosı, ...). 82, p. 156,8-13: Als er später in 
einem Grab lebte, wurde er eines Nachts von einem Schwarm Dämonen an- 
gegriffen. „Dabei wurde er so stark verwundet, dass er vor Schmerz bewusstlos 
am Boden liegen blieb“ (... npooeAdov v Vuë vokti petà nAr00og Gë, 
TOOODTOV güté čkoye nAyalc, oc Kal dovov aùtòv And zm Bacávov keic0ot 
yauaí). 9,4—11, p. 158,17-162,11: Da Antonios aber auch diese Schläge über- 
lebte, versammelte der Teufel seine Hunde, die eines Nachts einen solchen 
Lärm machten, dass der ganze Ort zu beben schien. Die Dämonen rissen die 
Wände der Behausung nieder „und verwandelten sich in Trugbilder als wilde 
Tiere und Schlangen (uetaoynuarıodtvreg eig Onpíov Kal épnetôv oavraoíav). 
Und auf einmal war der Ort erfüllt von Trugbildern (Koi nv ô tönog £000g 
neniNpwuE£vog qavtaoíac ...). Sie kamen als Löwen, Bären, Leoparden, Stiere, 
Schlangen, Skorpione und Wölfe. Und jedes Tier bewegte sich entsprechend 
seiner Gestalt. Der Löwe brüllte und wollte ihn überfallen, der Stier wollte ihn 
mit den Hörnern aufspießen, die Schlange schlich sich an ihn heran, und der 
Wolf stürzte sich auf ihn“. Unter fürchterlichen körperlichen Schmerzen gelang 
es Antonios schließlich, durch seinen Glauben die Dämonen zu vertrei- 
ben. 11,2-4, p. 164,16-166,9: Ein anderes mal wandte sich der Feind gegen 
Antonios, indem er „vor ihm das Trugbild einer großen Silberschale auf den 
Weg warf (apyvpod ó(okou neydAov Pavraotav). Antonios aber erkannte die 


320 S. Dämonenanschläge 


Ränke des Übeltäters“. Da er den Dämon im Diskus erkannte und ihn als List 
des Teufels ansprach, löste er sich auf (£&&Xınev ékeivoc) wie der Rauch vor dem 
Feuer (Ps 67,2). 12,1, p. 166,10-13: „Ein anderes mal wiederum war es kein 
Trugbild, sondern echtes Gold, das Antonios auf dem Weg erblickte (Eita náv 
obkétt qavtaoíav, üAn0wóv 62 Xpvoov ...). Vielleicht war es der Teufel, der es 
zeigte, vielleicht auch eine höhere Macht, die ihn prüfen wollte (Eite è ron 
&y0po0 óg(Gavroc, eite TIvög Kpeitovog Guy use yvuvalodong tòv àOAntilv ...). 
Antonios ließ sich aber auch davon nicht beeindrucken. 13,1-7, p. 168,16- 
170,19: Auch, als sich Antonios in der inneren Wüste zurückgezogen hatte, 
wurde er von Dämonen angegriffen. „Doch der Reichtum an Visionen, die er im 
Geist hatte, und die Schwäche des bösen Geistes gewährten ihm große Erholung 
von den Schmerzen und ermutigten ihn noch mehr“ CH yàp zpocOnkn tôv 
ywopévov adTOd TO và HEWPNUAT@vV koi D vàv y0p&v Aod&veia noAAV aÙtÂ FV 
növ@v åvánavňav napeige Kal nàsiova npodvniav napeokedalev). In der Folge 
versuchte der Teufel, Antonios durch viele andere Trugbilder zu überlisten. So 
wird etwa in 53,1-3, p. 276,12-278,6 geschildert, wie jemand vor seiner Tür 
stand und anklopfte. Als Antonios öffnete, „sah er ein Tier, das bis zu den 
Hüften von menschlicher Gestalt war, aber Beine und Füsse wie ein Esel hatte“ 
(Avactdg òè, siðs Onpiov, AvOp@n@ uèv &owóc Eng tv unp®v, ré 68 oxéAn Kal 
todg nödag Önolovg £yov óvo). Sogleich bekreuzigte sich Antonios und sagte, er 
sei ein Diener Christi. Sollte er gegen ihn geschickt worden sein, so stehe er nun 
vor ihm. „Darauf floh das Tier mit seinen Dämonen so schnell, dass es um- 
stürzte und starb“. 

431. ApAl, Makarios der Ägypter 33, PG 65, col. 276D-277A: Abbas Maka- 
rios berichtet, wie er einmal bei zwei jungen Brüdern übernachtete, da er ihre 
Lebensweise erfahren wollte. Als sie sich alle hingelegt hatten, betete er zu 
Gott, er möge ihm die Werke der Brüder offenbaren. Da hob sich das Dach, und 
es wurde hell wie am Tag. Die beiden Brüder aber nahmen das Licht nicht wahr. 
Und da sie glaubten, dass Makarios sie nicht sehe, stieß der Ältere den Jüngeren 
in die Seite. Sie standen auf, gürteten sich und streckten die Hände in den 
Himmel. Und Makarios beobachtete, wie die Dämonen wie Fliegen auf den 
Jüngeren zustrómten (... kai siðov Todg dalnovag &pyou&vovg Geen vías mì tòv 
wıxpötepov‘). Die einen setzten sich in seinen Mund, die anderen auf seine 
Augen. Dann sah er einen Engel des Herrn, der ein Feuerschwert herunter- 
streckte und einen Kreis um den Bruder einritzte, um die Dämonen zu ver- 
treiben [vgl. auch 125]. 

432. ApAl Niketas, PG 65, col. 312B-C: Niketas erzählte, dass zwei Brüder 
gute Freunde waren und über Jahre hinweg gemeinsam in Frieden und Eintracht 
lebten. ,, Als dies der Feind sah, wollte er die beiden trennen. Er stellte sich vor 
die Türe und erschien dem einen als Taube, dem anderen als Krähe“ (..., 
&paíveto TÔ Evi dosl nepiotepà, kai TO £vépo cos kopóvn ...). Als der eine den 
anderen fragte, ob er die Taube sehe, behauptete der andere, es sei eine Krähe. 
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Da fingen sie an zu streiten und trennten sich. „Nach drei Tagen kamen sie aber 
wieder zur Besinnung und kehrten zurück. Sie bekannten ihre Sünden und 
stimmten überein, dass sich beide den Vogel eingebildet hatten“ (..., @uoAöyovv 
0 Éxactoc aùtÂv EAoyilsto tò ópaðèv nernvöv). 

433. ApSy V 4, Bd. 1, p. 242-244: Abbas Apollo betete zu Gott, er móge jenen 
geron in Versuchung führen, der einem jungen, von schlechten Gedanken 
heimgesuchten Bruder sagte, er sei des Mónchslebens nicht würdig. Als Apollo 
das Gebet beendet hatte, „sah er einen Äthiopier in der Nähe der Zelle des 
geron stehen (Qg Aë tvjv sòyùv éxéAeosv, op Ai0(ona orNKovra zAnoíov Tod 
K£AA(ov ...). Er schoss Pfeile gegen ihn, sodass er auf der Stelle wie betrunken 
hin und her torkelte“. Da er sich aber nicht wieder fassen konnte, verließ er die 
Zelle und ging in die Welt. 

434. ApSy X 138, Bd. 2, p. 104: „Ein Mönch, der in Versenkung saß, wurde von 
Dämonen verwirrt. Sie gaben sich als Engel aus und weckten ihn unter dem 
Vorwand der synaxis [...]^ (AdeApög Exdadero rouyóGov, ka Osov ot dalnoveg 
nAavfioaı aùtòv npopdosı Ayy&iov, Kal &&yewav aðtòv nPopdosı eig tùv cúva- 
éw, ...). Da suchte er einen Bruder auf und erzählte ihm, dass die Engel mit 
Licht zu ihm kämen und ihn zur synaxis weckten. Der Bruder erwiderte ihm, er 
solle nicht auf sie hören, denn sie seien Dämonen (Mr| àkxobong abtóv, TEKVOV, 
Satnoveg yáp siow). Vielmehr solle er, wenn sie zu ihm kommen und ihn we- 
cken, sagen: „Ich stehe auf, wann ich will, und ich höre nicht auf euch“. 

435. ApSy XIV 30, Bd.2, p. 280: Ein Mönchsschüler ließ sich von einem 
Wüstenvater belehren. Dabei wunderte er sich, dass dieser nichts über das 
Beten sagte, stand auf und sang mehrere Psalmen. „Dann stand er auf, um 
schlafen zu gehen, doch auf seiner Binsenmatte saß ein Äthiopier, der ihm mit 
den Zähnen entgegenknirschte* (koi àvaotàg àxíjA0gv xowumOfjvat. xai 0gopei 
eis TO wıadtov adTod Aidiona Keievov koi TPILOVTa tods ó0Óvtag AVTOD Et ADTÖV 
...). Sofort rannte er zum Wüstenvater, der sogleich erkannte, dass der junge 
Bruder seinen Befehl nicht befolgt hatte. 

436. ApSy XV 87, Bd. 2, p. 342: Einem Bruder erschien der Teufel als Engel des 
Lichts und behauptete, der Erzengel Gabriel zu sein, der zu ihm gesandt wurde 
(Twi ëch Epavn ó StaßoAog uevaoynpatiouévog eig &yygXov qotóc, kaí qnot 
npög adröv' 'Eyó sim Taßpını! ô üpy&yyeXoc, koi aneotdAnv zpóc os). Der Bruder 
erwiderte, er solle sehen, ob er nicht zu einem anderen gesandt wurde, denn er 
sei unwürdig, einen Engel zu schauen. Sogleich wurde er unsichtbar. 

437. ApSy XV 89, Bd.2, p. 342: Ein Wüstenvater saß in seiner Zelle. Er er- 
blickte die Dämonen deutlich und verachtete sie (Amyńoavto nepí twoc yápov- 
tog Or kaOeGÓpuevog eig TO xeAA(ov adTOd Kal Aywvılöuevog £BAere tods Gatuovag 
Qavepóc xai ebr£XıLev adrodg). Da sich der Teufel vom Wüstenvater besiegt sah, 
erschien er ihm selber und gab sich als Christus aus (... xoi £A00v éveQóvnosv 
£avtÓv AÉyov: "Ey siu ó Xpiotóc). Doch als der Vater ihn sah, senkte er die 
Augen. Jetzt fragte ihn der Teufel, warum er die Augen senke, er sei námlich 
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Christus. Darauf antwortete der Vater, er wolle Christus hier nicht sehen. So- 
gleich verschwand der Teufel. 

438. ApSy XV 118, Bd. 2, p. 362 f.: Ein Bruder verfiel durch das Wirken des 
Teufels häufig der Unzucht, war aber dennoch nicht bereit, die Askese aufzu- 
geben und hoffte auf die Hilfe Gottes. Als er eines Nachts wieder sündigte, 
stand er plötzlich auf und fing an, einen Kanon zu singen. „Da wunderte sich der 
Teufel über die Hoffnung und die Unverschämtheit des Bruders gegenüber 
Gott. Deshalb erschien er ihm augenscheinlich“ und fragte ihn, ob er sich nicht 
schäme (O 82 datuov davudoag vv EATISA Kal tjv Avalöciav ADTOD NV npóc TOV 
O£óv patverar adT® HPHAALOPAVÄG ...). 

439. Bar 46, Bd. 1,1, p. 252-255: „Der Widersacher suchte einen Bruder mit 
schlechten Träumen heim und zeigte ihm ein Kloster und eine Kirche, wo sich 
eine große Menge zurückzog, um dort Hilfe zu erlangen“ (..., Edsı&ev abt ó 
Avrırsisvog novnpà E&vonvia, (va a0tóv náv tapáčn. Kol dmotuyóv totov, 
náv ðsČev a0tÀQ @G uovaotüpiov Kal ExkAnolav Kal TOAAODG éke? KOTAPED- 
yovtac, Bote ófj0ev tuxeiv Bondeias). Um den Bruder zu schützen, schrieb ihm 
daraufhin Barsanuphios, dass der Herr den Teufel daran gehindert habe, ihn zu 
vernichten. Da der Teufel aber gemerkt habe, dass ihm nicht erlaubt wurde, zu 
tun, was er vorhatte, habe er sich daran gemacht, den Geist des Bruders 
durcheinanderzubringen, und habe ihm in seinen schändlichen Träumen gewisse 
Dinge gezeigt (... koi nposörAwoE coi tiva npäynara dl óve(pov aioypóv aVTOD). 
Und weil der Teufel gesehen habe, dass der Herr nicht zuließ, dass der Bruder 
versucht wurde, habe er gemacht, dass er ein Kloster und eine Kirche sehe, 
vorgeblich als Hilfe (..., &noino& os ióetv ékkAnoíav Kal povaotýpiov ófj0sv 
Bon®eiag). Der Bruder solle nunmehr sein Herz in Sicherheit bringen, in dem er 
sich unerschütterlich bekreuzige im Namen des Vaters, des Sohnes und des 
Heiligen Geistes, dann werde er nicht mehr heimgesucht werden. Der Grund für 
den Dämonenanschlag sei nämlich seine Unachtsamkeit gewesen (X yàp and 
anereiag tabo. Eradeg). 

440. Bar 78,6; 31-33, Bd. 1,2, p. 362-364: Ein geron, der an den Füssen und 
Händen Rheuma hatte, fragte Barsanuphios, was es zu bedeuten habe, dass er 
im Traum wilde Tiere sehe (Ti 8é Zort, koi ô BAéno kor óvap Aypıa Anpia; ...). 
Die Antwort des Barsanuphios lautete, dass die wilden Tiere im Traum dämo- 
nische Trugbilder seien, die ihn täuschen und ihn glauben lassen wollten, dass 
seine Krankheit von ihnen komme (Anöxpıcıg Bapcavovoíov: [...] Hepi 9$ tov 
évunvíov tôv Aypiov 0npiov, pavtrácuatá siot ómutóvov, 0£Aovrteg oe nAavficot 
Gud tovtov miot£0cat Ar TÒ zá0oc cou ¿ë aùtÂv tv 6outóvov Eotiv). 

441. Bar 347b,1-3; 20, Bd. 2,1, p. 364-366: „Ein Bruder verriegelte seine Tür 
für eine gewisse Zeit und wurde von verborgenen Gedanken und von Tráumen 
belästigt [...]^ (AdsApög KAsioag trjv 0bpav aðtoð mi ypóvov xai óyAn0clg Gro 
Kpvarov Aoyıoußv koi Öveipätwv, ...). Zu den Träumen antwortete ihm der 
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Greis, er solle sie nicht beachten, da sie dämonisch und trügerisch seien (Evv- 
nvíotg un zpoo£ync, óawioviórn] yàp siot xol dzatnA). 

442. Bar 416, Bd. 2,2, p. 488—490: Ein gläubiger Christ fragte Barsanuphios, wie 
es móglich sei, dass der Teufel es wage, sei es durch eine Vision oder durch eine 
Traumerscheinung, Christus oder die heilige Eucharistie zu zeigen ('Epótnois 
tod adrod [pu.óypictoc] Einé uo ö&onora, nôs toru Ò OwBoAog ite kar 
óntaoíav ette katà pavtaciav Öveipwv Act) tòv Agonótrv Xpiotóv T| tr|v åyiav 
Kowovíav;). Barsanuphios antwortete darauf, dass der Teufel weder Christus 
noch die Eucharistie zu zeigen vermóge. Vielmehr táusche er vor und forme 
irgendeinen Menschen und einfaches Brot. Das heilige Kreuz kónne er nicht 
zeigen, da er es nicht in einer anderen Form abbilden kónne. Da sie sein wahres 
Bild und seine Form kennen, wage er nicht, sich des Kreuzes zu bedienen 
(Anöxpıoıg Bapcavougíou: Oùk abtóv tóv Asonötnv Xpiotóv o002 tiv Aylav 
Kotovíav öbvaraı óct&a,, AAAA yeóósgvat Kal epuer otovórjrote ivOpoov 
xoi äu Aprov. AuéAet tòv ğyiov otaupóv où Sbvaraı óct&at, oùy eüpiíoket yàp 
aùtòv étépo oyriuati évroxó oat. "Ezgiór] yıvöokousv abto0 TO dAn0twóv onustov 
xoi TOV tónov, Kol opt xyprjioao0oi où toAnuG ...). Wenn er also im Traum das 
Kreuzeszeichen sehe, dann solle er wissen, dass es wahr sei und der Traum von 
Gott komme (“Otav oiv {öns Kat’ óvap tóv tónov TOD otavpoóo, uáðe Gr KANdLVOv 
Kai êk ron Oeo0 tò óvap Eotiv). Aber dennoch solle er danach streben, von den 
heiligen Vätern die Unterscheidung davon zu erhalten, und er solle sich nicht 
auf die eigene Vernunft verlassen. Der Herr móge die Augen seines Geistes 
erleuchten, damit er jeder Täuschung des Feindes entgehe (AAXà onoó80a0cov 
napà tôv Ilatépov óyíov Aoapfüvew aùtoð tv Owkkpiciv Kal ui zíotevg TO 
Aoyıoußd xà 1818. O Kóptiog Pwtioeı ronc 690aA.q00G tis dtavolag cov, AÖEAYE, TOD 
Qvysiv näcav ånátnv Tod £y0po0). 

443. Bar 691,54-62, Bd.3, p. 132-135: Einer der heiligen Väter wurde von 
einem Bruder gefragt, was es zu bedeuten habe, dass er jedes mal, wenn er vor 
dem Schlafengehen bete und sich bekreuzige, unreine Tráume habe, dass er 
aber, wenn er dies nicht tue, nicht tráume. Der Greis antwortete, dass dies die 
List der Dämonen sei, die ihn gerade vom Beten und Bekreuzigen abhalten 
wollen, da sie wissen, dass aus diesen beiden Dingen Hilfe für den Menschen 
hervorgehe ((Hpotfün 8$ tig note t&v Grimm IIatépov napá tivos àógAoo0- Ti 
&otı todo àfpà, A Are éw xowuido0o1 xol komið EDXÖLEVOG Kal kavaoopayít- 
Cov Euavröv, Ev Ereivn t voxti, Evonvidlouon eig nopveiav. Eàv 88 un Zoom 
EDXAG UNdE KATAOPPaYioo, oùk Evunvidlouon; Koi anekpiOn aùtô ó l'épov, Aéyov 
Or Katà navovpyiav TODTO xoto0ctv oi ðaiyovec, Hote dxootíjcat op ts Sue 
xoi ts oopayióoc, 018001 yàp Ex tovtov Bondeıav yevéoða TO åvðpónro). 

444. ViDanSt 15, p. 15,11-16,10: Daniel Stylites kam in Syrien zu einer Kirche, 
wo Dämonen wohnten. In der Nacht wurden Steine gegen ihn geworfen, und er 
hörte Geräusche von einer polternden und lärmenden Menge. Daniel aber 
verharrte im Gebet, und erst in der dritten Nacht wurde er vom Schlaf über- 
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wältigt. Jetzt näherten sich ihm viele Trugbider von Riesen, die ihn verjagen 
wollten (Kai Aoınöv &yy(Govtoi pavraotaı noraa yıyavrıulov tıv®v Oev ...). Als 
Daniel aufwachte, ging er betend und singend in alle Ecken der Kirche und 
vertrieb die Dämonen. 

445. DeMa 23,14-22, p. 234,10-18: Wenn ein Anachoret von den bösen Ge- 
danken der Überheblichkeit heimgesucht wird, „dann sieht er zuerst, wie die 
Luft der Zelle feurig wird und wie in der Nacht an den Wänden Blitze auf- 
leuchten. Dann vernimmt er Stimmen von Verfolgern und Verfolgten und 
Pferdewagen in der Luft, und das ganze Haus füllt sich mit Äthiopiern und 
Getöse (ov texAnpopuévov Aldıörav Kal tapayñs). Aus lauter Furcht fällt er in 
Raserei (&xotdosı Aoınöv nepınintei), wird fanatisch (ugx£opoc ^) und vergisst in 
seiner Angst, dass er ein Mensch ist.“ 

446. HiLa 19, p. 58,14-62,15: Der äthiopische Räuber Moses bekehrte sich 
nach langen Jahren des frevelhaften Lebens, ging ins Kloster und legte Buße ab. 
Hier wurde er aber von Dämonen heimgesucht, weswegen er zu Abbas Isidoros 
ging. Dieser beruhigte ihn. Danach führte Moses ein noch strengeres Leben. 
Doch obwohl er seinen Leib hart kasteite, plagten ihn unreine Begierden, sogar 
im Schlaf. Deshalb suchte er einen anderen heiligen Mann auf und fragte diesen, 
was er tun solle, da Traumbilder seine Seele zur Unzucht reizten (Ti roco Op 
ckotíGovoí pov tòv Aoyıouov tà évónvia tfj woyfic Kata ovvýðsiav Nöovfig;). Der 
andere antwortete, da Moses in dieser Sache bis jetzt die Phantasie nicht ge- 
reinigt habe, müsse er in der Nacht wachen, fasten und beten (865 &avrov eic 
àyponvíav koi npoosóyov vNPöVL@G ...). Auf diesem Weg werde er bald befreit 
sein. „Darauf ging er in seine Zelle und nahm sich vor, die ganze Nacht zu 
wachen, ohne ein Knie zu beugen (... Zëmke Aóyov un koumOfivoi à onc 
voKtög, H kAivot yóvv). Er blieb jetzt während sechs Jahren in seiner Zelle. In 
den Nächten stand er betend inmitten des Raumes, ohne ein Auge zu schließen 
(..., TAG vóktac dene EIG TO cov TOD KEAA1OD totato NPOGEVXÖUEVOG, OPHAAUOV 
un konten). Trotzdem gelang es ihm nicht, den Sieg davonzutragen. Deshalb 
dachte er sich ein anderes Mittel aus. Er holte sich in der Nacht bei den Ältesten 
des Klosters die Wasserkrüge und ging Wasser schöpfen“. Darüber wurde der 
Teufel wütend und lauerte ihm auf. Als sich Moses zum Brunnen bückte, schlug 
er ihn mit der Keule so heftig um die Lenden, dass er wie tot liegen blieb und 
nicht mehr wusste, wie ihm geschah. Am nächsten Tag wurde Moses gefunden 
und in die Kirche getragen. Nun lag er ein Jahr darnieder und wurde an Leib 
und Geist nur langsam wieder gesund. Da sagte Isidoros der Große zu ihm, er 
solle aufhören, sich mit dem Teufel zu messen, denn auch in der Askese gebe es 
ein Maß (A&ysı oóv güng ó uíyag loíóopog: IIaócot provsikôv, Moost, totg 
Goiuoct: uétpa yáp siot Kal tfjg Avöpelag fig £v tfj dokos). Moses erwiderte, 
dass er solange nicht davon ablassen werde, bis ihn die Dämonen mit ihren 
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unreinen Bildern nicht mehr störten (Od ur nadowuaı uéypic od nadontat uov fj 
Qavtaoía tôv óowióvov). Darauf sagte Isidor: „Im Namen Christi sollen deine 
Traumbilder ein Ende haben“ (Ev tô övönarı Inooó Xpıotod nénavtaí oov tà 
£vönvia‘). Von nun an fürchtete sich Moses nicht mehr vor den dämonischen 
Trugbildern. 

447. HiLa 25, p. 79,4-80,15: Ein Asket namens Valens wurde vom Dämon 
versucht. „Da dieser wusste, dass Valens sich in großer Verwirrung befand, 
verwandelte er sich in den Erlöser und kam als nächtliches Trugbild (..., ànép- 
yetar xal oxnpacíGei éavtòv eig tóv O@TNpa, xoi napayivetat év VOKTI Ev qavraoíq 
...). Er war von tausend Engeln umgeben, die tausende Leuchten und ein 
brennendes Rad hielten, indem der Dämon sich als Erlóser ausgab und einen 
hervorschickte“, der zu ihm sagte, Christus habe ihn, Valens, wegen seines Le- 
benswandels und Wesens liebgewonnen und komme nun, um ihn zu sehen. Er 
solle vor seine Zelle treten und sich, sobald er ihn sehe, niederwerfen und ihn 
anbeten. „So ging Valens hinaus und sah das strahlende Gefolge und in der 
Entfernung von einem Stadion den Antichristen. Jetzt fiel Valens nieder und 
fing an, den Teufel anzubeten. Daraufhin wurde er verrückt“ (eri tosoðtov oov 
náv tiv Anv riuápav &ppsvoßAdßnoev,...). Und als er in die Kirche kam und 
sich mit den anderen Brüdern traf, sagte er, er benótige das gemeinschaftliche 
Leben nicht mehr, da er heute Christus gesehen habe. 

448. HiMo 2,9, p. 37,19-38,16: Ein in der Wüste lebender Asket nahm während 
drei Jahren keine irdische Speise zu sich. ,,Ein Engel brachte ihm jeden dritten 
Tag Nahrung aus dem Himmel, welche er ihm in den Mund warf. Dies war ihm 
Ersatz für Speis und Trank. [...], in der Einbildung kamen aber Dámonen zu 
ihm (..., Bn 100v npög adıöv Ev pavraoiq Gaíuoveg ...). Sie gaben sich als 
engelhafte Soldaten aus und waren mit Feuerwaffen und viel Rüstung ausge- 
stattet, als ob ein Kónig ankommen würde*, der vom Asketen verehrt werden 
wollte. Jener aber durchschaute die List des Dámons und anerkannte ihn nicht 
als seinen Kónig. Da wurde er auf der Stelle unsichtbar. 

449. HiMo 9,11, p. 74,16 —75,2: Es war einmal ein Ungeheuer in der Gegend des 
Amun. Als es noch lebte, „wurde es von einem Hirtenknaben gesehen, welcher 
durch seinen Anblick in Ekstase geriet und in Ohnmacht fiel (Iais 8& noınatvov 
à0pócc Erı GOvta tòv ópákovta Ogacópevoc Ev EKotdosı ygvóuevog £unowyüyn- 
cev). Der Junge blieb den ganzen Tag bewusstlos in der Wüste liegen. Erst am 
Abend wurde er von seinen Eltern gefunden. Er atmete kaum mehr und war 
völlig aufgeblasen von der Ekstase (... utkpóv éunvéovta nepvonuevov čov ¿K 
tfjg &kotáosoc ...). Man brachte ihn zu Amun, ohne den Grund für den Vorfall 
zu kennen. Dieser aber betete und salbte den Jungen. Jetzt stand er auf und 
erzählte, was er gesehen hatte“. Darauf beschloss man, das Ungeheuer zu töten. 
450. ViHy 8,12, p. 102,3-6: Als der heilige Hypatios mit zwei Gefährten in 
Ruphinianai ein Einsiedlerleben führte, „gingen sie regelmässig in die Kapelle, 
um zu beten oder Psalmen zu lesen. Und immer wieder sahen sie einen Feu- 
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erball, der im ganzen Gebäude herumrollte und mit Tosen auf sie zukam (£0e- 
ópouv oc Kovßapıov zópiwov nepırp&xov Ev Om tQ olKNHaTı ETÀ KP6TOV TEP- 
xöuevov adroig, ...). Sie blieben aber stark und verharrten im Gebet“. 

451. ViHy 28,14-23, p. 188,9-190,13: Hypatios traf in einem Kloster auf einen 
Magier (neptepyög tic), der die anderen Brüder und den Abt dauernd schika- 
nierte. Vergeblich wies Hypatios ihn zurecht. Als er sich wieder in seinem ei- 
genen Kloster befand, „sah er nach fünf Tagen vier Dämonen in der Gestalt von 
Kamelen mit Hälsen und Köpfen wie Drachen (..., ópG öatuovag TEoospag év 
oyüuart kaunıov, ópakóvtov è siyov tpayrAouc koi keparäc). Der Engel 
Gottes aber, welcher Hypatios beschützte, hob ihn in die Höhe. Die Dämonen 
streckten die Hälse, um ihn zu erreichen. Dies gelang aber nicht, denn Hypatios 
stieg immer höher hinauf“. Schließlich zeigte ihm der Engel jenen Magier, wie 
er in der Gestalt eines Sklaven auf dem Bett saß. Er sei es, welcher die Dä- 
monen geschickt habe. Darauf befahl Hypatios den Dämonen, sie sollen das, 
was jener Magier ihm Schlechtes habe tun wollen, zu diesem zurückbringen. So 
geschah es, und der Magier wurde von den Dämonen besessen. 

452. ViHy 42,13-16, p. 250,10-25: Makarios, ein Schüler des Hypatios ver- 
brachte 18 Jahre im Kloster, ohne dass es dem Teufel gelang, ihn zu Fall zu 
bringen. Deshalb wollte er ihn nun an seinem schwächsten Punkt, der Demut 
(taneıvoppoodvn), bekämpfen. Er ließ ihn mit Genugtuung an seine Anstren- 
gungen denken und gab ihm Trugbilder in der Gestalt Christi ein (... koi ttvàg 
Qavtaoíag opt nzpoodyov mi oyńuatı ron Xpiotod ...). Nach einiger Zeit 
merkten Hypatios und die anderen Brüder, dass Makarios zum Opfer der 
Verwirrung geworden war. Sie versuchten ihn zu belehren, doch Makarios hórte 
nicht auf sie, sondern machte sich lustig über ihre Worte. Seine Verwirrung 
wurde immer größer, und er fing an Dinge zu behaupten, so z.B., die rechte 
Hand Gottes liege auf seinem Haupt, oder Jesus spreche durch ihn und habe 
sich ihm offenbart (. vo) ånekarógðn uot). „Dies geschah ihm aber aus feh- 
lender Unterscheidungsfähigkeit“ (10010 Aë ot ovvépn da tò AöLdkpırov). 
453. ViHy 43,9-13, p. 258,17—260,9: Hypatios ließ eines Tages einen Mann zu 
sich kommen, von dem er gehórt hatte, dass er divinatorisch tátig war, und 
sagte zu ihm: „‚Ich habe von dir gehört, dass du die Zukunft voraussagst, und 
wenn jemand etwas verloren hat, sagst du ihm, wer es gestohlen hat. Ich bitte 
dich, sag auch mir, wie du das machst, damit auch ich erfahre, ob ich dich zu 
recht ehren soll‘. Da fing der andere mit Begeisterung an zu erzählen: ‚Wenn 
mir jemand über irgend eine Angelegenheit berichtet, wird es mir sogleich in 
der Nacht offenbart, und ich erzáhle es ihnen, damit sie in den Tempel opfern 
gehen. Und so sage ich es jedesmal, wenn der Engel mir etwas offenbart‘“. 
(AAXote dkoboag nepi tivos Ort navrederar uiecaotéAAetat adTOV Aéyov: «EAO06, 
tva. tıufj or tuoo». "EXA0óvtoc oov gro Afyst adt: «Akoóo nepi oof Ott réi 
uéAXovta yiveodaı Kal et re tt AnoA&on, Aéyeig op re opd CkAeyev. Kai 
napakaA® os, eine pot zc nocis, tva kåyò Hof d&(og nuujoo o£». 'O 8 
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npoðúuoc pato Aéyew: «Ei tís uor ciny ep npdyuarog toc, £000G £v vf] vuKti 
uot dxokoAnztetai Kal Àéyo oürote, tva Ékaotog adrav Tj Bodv t] npößarov ñ 
öpveov Och 0001 cic TO cióoAciov Kal oUtoc AoınÖv, et tí pot &xokaA yr ó 
&yygXoc, Ayo»). Als Hypatios erfahren hatte, auf welche Weise durch den 
Mann Dämonen in die Menschen kommen, ließ er ihn fesseln und einsper- 
ren. 

454. ViloEl 38,102, Bd.2, p. 389,29-390,30: Nachdem der heilige Bitalios 
(vgl. 30) gestorben war, ohne dass irgend jemand davon wusste, erschien einem 
Freier, der eben diesen beschimpft und geohrfeigt hatte (vgl. 38,88, Bd. 2, p. 
389,18—28), ein Dämon in Gestalt eines hässlichen Äthiopiers und gab ihm eine 
Ohrfeige (..., emm napíotatoí tis Golumm og aitov KAaKosıöNg t HESWKÖTL TOV 
KXóocov tà àfpà Birahi xoi ëiëet op K6000v ...). Dabei sagte er, hiermit 
erhalte er die Ohrfeige, die er Bitalios gegeben hatte, zurück. „Sogleich fiel der 
Freier um und fing an zu scháumen*. Ganz Alexandreia versammelte sich, um 
zu sehen, was geschehen war. „Erst nach mehreren Stunden kam der Freier 
wieder zu sich, riss sich die Kleider von der Brust und rannte schreiend zur Zelle 
des Bitalios“ (uetà ikavàg oov paç àvavijyag ó nácyov čıéppnéev TA itu rop 
otfj0ouc AvTod Kal Erpeyev mì tò K&AA1OV Tod óoíov xpáGov ...). Dabei flehte er 
ihn an, er möge ihn erlósen. „Die ganze Menschenmenge strómte mit, und als 
sie die Zelle des Bitalios erreichte, kam der Dámon heraus und warf den Freier 
vor allen um. Und als sie in die Zelle kamen, sahen sie, wie der heilige Bitalios 
betend auf dem Boden kniete und seine Seele bereits ausgehaucht hatte. Auf 
dem Boden fand man die Inschrift: Männer Alexandreias, urteilt nicht, bevor 
der Herr kommt‘“. Darauf gestand der vom Dämon Besessene, was er getan 
hatte. 

455. ViNi 28,1-12, p. 46,17-28: Als sich Nikolaos Sionites auf dem Weg ins 
heilige Land auf hoher See befand, forderte er seine Reisegefährten auf zu 
beten, da in Kürze ein heftiger Sturm heranziehen würde. Als die Reisege- 
fährten Nikolaos fragten, woher er denn vom herannahenden Sturm wisse, 
antwortete dieser, dass er den Teufel gesehen habe, wie er das Schiff umzingelte 
und vom geraden Kurs abbringen wollte (..., cióov töv ótáfoXov nepıkvkAodvra 
tÒ mÀoiov koi H&kovra Nuäg £umoóícoi tig e00síacg 0000). Er sei mit einem 
zweischneidigen Schwert beim Schiff gestanden, um alle Ruderstricke vom 
Schiff herunterzureißen und sie (Nikolaos und seine Reisegefährten) ins Meer 
zu werfen, damit sie sterben. 

456. ViPa 8, HALKIN 1982, p. 14,27-15,6: Bei einem vom Teufel überlisteten 
Bruder klopfte der Dámon als schóne Frau an die Tür und bat ihn, sie aufzu- 
nehmen, da sie verfolgt werde. „Er aber konnte in der Blindheit seines Ver- 
standes nicht unterscheiden, was das zu bedeuten hatte, und nahm sie auf (CO òè, 
ifj xo póozi TOD oVvsıödrog ur] Ötakpivag ti Av ein ToDto ...). Und da der Teufel 
darauf abzielte, ihn in eine üble Leidenschaft zu bringen, war der Bruder kurz 
davor, zu sündigen. Deshalb wurde er vom Dämon in eine Ekstase gerissen, 
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sodass er wie tot auf dem Boden lag (... koi toótov yópi npoczA00v óc yvvaıki 
tà 6a(povt kateppáyn Aouróv Ev &kotóosv xol Tv óc vekpóc eni yç). Als er nach 
Tagen wieder ein wenig zu sich kam, sagte er unter Weinen und Zittern“, er 
selbst sei der Grund für seinen eigenen Untergang (Ms rtjuépag 68 eig ovvat- 
oOo d Dt ÓA(ynv, npóc adrodg NAdE kAatov Kol tpéuov: kai Aéyer «Eyo fic 
éuavto0 dmoAsíag oipnocsl Er habe nämlich nicht auf die Warnungen der 
Brüder gehórt. Trotzdem sollten sie ihm helfen, denn er sei in Gefahr, vom 
Dàmon zerstórt zu werden. ,,Und noch wáhrend er dies sagte, wurde er so vom 
unreinen Geist ergriffen, als ob er außer sich geraten würde (Koi Erı toótov 
AaAodvrog Kal aùtôv Au Erstvov kAaióvtov, é&aíQvng xvopievOslg Gro TOD åka- 
0áptov nvebuarog ópoíog é£emiónosv). Er rannte eine lange Strecke auf den 
Berg und kam in eine Stadt namens Panos. Dort warf sich der außer sich Ge- 
ratene nach einiger Zeit in den Ofen des Bades und verbrannte“ (Tp£yov oov 
mì Tod Öpovg Ga) noAd idortua katüvtnosv eig nóv Aeyouévnv Ilavoc. Koi 
obvogc HETA ypóvov ékotatikóv dvra Éppuyev ó ðaiuov atv siç tóv ÜNOKAVOTÄPA 
tod BaAavsiov- xal Katskin). 

457. ViPa 19, HALKIN 1982, p. 16,20-32: Als Pachomios „einmal beim Arbeiten 
saß, kamen die Dämonen, um ihn auf andere Weise niederzuringen. Sie nahmen 
die Gestalt eines Hahnes an und schrien ihm ins Gesicht“ (... tónov dAe- 
ktpvövog Aaßav ...). Und sie erschienen in vielerlei anderen Gestalten. „Als er 
beim Essen saß, kamen sie als nackte Frauen. Doch er schloss das Auge seines 
Verstandes, sodass die Feinde verschwanden“ (Kai otto kappióovtog abto0 TOV 
óo00A.Lóv tfjg Stavotag, NpaviLovro ot &y0pol ...). 

458. ViPa 87, HALKIN 1982, p. 43,15-24: „Einmal erschien Pachomios, als er 
gerade dabei war, eine Binsenmatte zu flechten, ein Dämon, der von sich be- 
hauptete, er sei Christus (... 690 adr@ Satuov ...). Freilich haben die Dämonen 
ohne die Erlaubnis Gottes keine Macht, jemandem zu erscheinen oder einen 
schlechten Gedanken über jemanden zu bringen. Und da Pachomios die Un- 
terscheidungsgabe des Geistes besaß, sodass er die schlechten von den heiligen 
Gedanken unterscheiden konnte“, dachte er sofort daran, dass in der Vision der 
heiligen Dinge die schlechten Gedanken die Schau des Sehenden gänzlich 
verlassen ( 'O è mv ówéxpiciv 100 zveópatog yov Aere Ölakrpiveiv tà novnpà 
nvednara dzó tv Gytov, óc yéypantat, e000c &Aoyícató te Kal einev oe čtv 
«Tfj óntacíq tv Dei oi rovnpoi Aoyiopuol Tod HEWpodvrog éxAsítovot TEAEOV 
...»). Und dass sie (die Sehenden) sich auf nichts, auDer auf die Heiligkeit der 
Erscheinung konzentrieren (o082v yàp &AXo ckonobotv, ei u Tü Ayıörmta Tod 
òntauévov). Er aber sah dies und fing an, nachzusinnen und abzuwägen (AAN 
iod Zo Pérov toðtov opovó xai AoyíGouoi tà àvOpórmiva) und kam zum 
Schluss, dass es offensichtlich sei, dass es eine Lüge und nichts von den heiligen 
Dingen war (85Xov oov Gr yebderon Kol tv Grieg oük Zon), Als der Dämon 
sah, welche Gedanken sich Pachomios machte, fing er an, seine schlechten 
Geister zurückzuziehen. 
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459. PaThl 7,24, p. 87,6-27: „Als Pachomios und Theodoros einmal in der 
Nacht zusammen herumspazierten, sahen beide auf einmal von weitem ein 
Trugbild, das voll von listiger Täuschung war (... pavraotav iðsîv ånò NKodev 
(ovo ueyáànv zwé ...). Die Erscheinung kam in der Form einer Frau von un- 
aussprechlicher Schónheit. Theodoros wurde derart verwirrt, dass sich sein 
Gesichtsausdruck vollstándig veránderte*. Als Pachomios ihn so verzückt sah, 
sprach er ihm Mut zu, und sie fingen an, zusammen zu beten, damit das Trugbild 
verschwinde (... Hp&ato uer adrod söyeoða zpóc tÒ dxeAO0fvoi An’ atv tiv 
ÉunAmktov qavtaoíav éxsívnv). „Doch als sie beteten, verübte sie erst recht 
einen Anschlag gegen sie und näherte sich mit einer ganzen Truppe von Dä- 
monen, die vor ihr herrannten* (’Eyyılodong Gë adıng età nANdovg dayıövov 
zpotpgyóvtov Eunpoodsv abtfg ...). Dabei fragte sie, warum sie vergeblich 
gegen sie ankámpften. Denn sie habe von Gott schon vor langer Zeit die Kraft 
bekommen zu versuchen, wen auch immer sie wolle. Sie sei die Tochter des 
Teufels, von der man sage, sie besitze all seine Kraft, denn ihr diene die ganze 
Phalanx der Dämonen. Doch Gott habe Pachomios und den Seinigen die Macht 
gegeben, ihre ganze Kraft mit Füssen zu treten und sie zu überlisten. 7,25, 
p. 87,22-88,16: Wenn sie gegen ihn und Theodoros ankämpfe, gereiche sie 
ihnen mehr zum Nutzen als zum Schaden, und vor allem gegen Pachomios 
kónne sie nichts ausrichten, da er mit den kórperlichen Augen ausgezeichnet 
worden sei, Seher des göttlichen Glanzes zu werden ('Eàv noħeuńoo npóc pc, 
aitia ylvouar dulv @peietag uGAXov Ñ BAdfmc, xoi páMotá 001, Tous, Op 
owuarıkotz óo0aAuotg kam&ındng Beards yev&odaı tfjg Söäng tod O00). Dann 
kündigte sie an, dass sie nach dem Tod der beiden die nachfolgenden Brüder auf 
schreckliche Weise heimsuchen werde. Jetzt widersprach Pachomios. Sie habe 
nämlich überhaupt nichts Prophetisches an sich. Nur Gott sei der Blick in die 
Zukunft eigen. Sie aber herrsche über die Lüge (..., und aç tt npoyvootikóv 
Exovoa. Oe yàp uóvo TO npoyvootikóv Zero, Xo 62 100 wedödog ptss). Darauf 
gab sie zu, nichts über die Vorhersage zu wissen. Tatsáchlich kónne nur Gott 
zukünftige Dinge voraussagen. Sie kenne sich besser mit Spekulationen aus. Aus 
den bereits vorhergesagten Dingen vermute sie das noch nicht Geschehene. Sie 
habe verstanden, dass der Ursprung von jeder Sache eine Kraft besitze, die im 
Verlangen nach den zu erforschenden Dingen liege, besonders wenn es um die 
góttliche Schópfung und das himmlische Gericht gehe. Er (der Ursprung der 
Dinge) werde durch den Willen Gottes bestátigt, indem er durch Wunder, 
Zeichen und mannigfaltige Kräfte, das, was ihm folge, schütze ("Eyvov óu nav- 
tóc npáyuatog "| àpyr óurtecauévo "äm nxpóg tà orovõačóueva mv vépysiav 
Éygv uddıora ém Oslas qute(ag Kal Klos oùpaviov, ft; HeAnnarı 0200 
Beßawodran, cépaot xol onpetoti Kal nokia ÖVVALEOL TODG uecepyopiévoug AUTNV 
acparıdou&vn). Wenn die Schöpfung aber umkämpft werde und altere, falle sie 
vom Aufstieg ab. Und wenn sie vom Aufstieg abfalle, lóse sie sich entweder mit 
der Zeit auf oder verliere ihre Kraft durch Verachtung (naħñarovuévn Aë koi 
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ynpéokouca n] àpyr| tfjg èv adENoEwg ånoninter Anonintovoa 92 tfj; adEnNoeag Ñ 
xpóvo àvaA(oketoi 0 kavaopoviioet außAdveran). 7,26, p. 88,17-37: Nach einem 
langen Dialog befahl Pachomios der Dämonin, zurückzugehen, woher sie ge- 
kommen war, und sich dem Kloster nicht mehr zu nähern. Am nächsten Morgen 
versammelte er die Brüder und erzählte ihnen, was er vom unglückseligen 
Dämon gesehen und gehört hatte. Er ließ aber auch in den anderen Klöstern die 
Angelegenheit der Vision bekanntmachen (... xoi tiv o1ó0gotv tfjg óntaoíac 
yvopíGov adrotg). 

460. PhHi 21,23, Bd. 2, p. 106,3-17: Vater Iakobos erzählte, dass er am Anfang 
dieser Lebensweise (der asketischen) auf einmal ein gánzlich nacktes Wesen mit 
dem Aussehen eines Äthiopiers sah, aus dessen Augen Feuer hervorschoss (... 
youvög £opütó ttc, Ai0(onoc Éyov tò sióoc, TOP £k t&v Gool ui Agyıeic). Bei 
diesem Anblick wurde er von Furcht ergriffen und fing an zu beten. Er konnte 
aber nichts mehr zu sich nehmen, da der Schwarze immer beim Essen erschien. 
Nachdem lakobos zehn Tage lang nichts gegessen und trotzdem die Geduld 
nicht verloren hatte, kam der Schwarze mit einem Stock, um ihn zu schlagen. 
Iakobos jedoch verspottete ihn und sagte, er solle dies ruhig tun, wenn er dafür 
die Erlaubnis vom Herrn bekommen habe. Als der Teufel dies hórte, eilte er 
davon (Toótov dkoócac &ópanétevos tóc). 

461. PhHi 21,27, Bd.2, p. 110,22-112,18: In der Zeit, als isaurische Räuber- 
banden den Osten verwüsteten, fürchtete sich Bruder Iakobos davor, gefangen 
genommen zu werden. Der Teufel aber nützte diese Angst aus. So hórte Iakobos 
eines Nachts Geräusche, als ob die Feinde ankommen und die Dörfer nieder- 
brennen würden (... Toótov Aë Tod ó£ovg aic0ópuevoc o óiífoXoc — kovos yàp 
a0to0 zoAAÓKig npòc toù YV@piouovg éxorjvavtog — pietro vóxrop OAoAvyNv 
yovoikóv...). Iakobos verbrachte die ganze Nacht, indem er darauf wartete, von 
den Räubern ergriffen zu werden. Am nächsten Tag kamen Leute vorbei, die er 
fragte, ob sie etwas über die Sache der Isaurier gehört hätten. Erst als sie sagten, 
dass sie nichts dergleichen gehórt hatten, verstand Iakobos, dass es sich auch 
hierbei um ein teuflisches Trugbild handelte (Kai otto, qnoív, &néyvov àufo- 
Mkv kákeívnv eivai t']v qavtaoíav). 

462. PhHi 21,28, Bd. 2, p. 112,19-22: Einmal nahm der Dämon das Äußere 
eines ungestümen Jünglings an, der mit leuchtendem Gesicht und blonden 
Haaren geschmückt war und neckisch lächelnd auf Iakobos zuging (’AAXore 66, 
Epn, véo oppıyavrı Aneıkaodeig pg Adurovrı xal Köun EavOfi kexoopmpévo, 
npooreı ueioiv Aa koi xa(Gov). Er aber bewaffnete sich mit Zorn und vertrieb 
ihn mit Beschimpfungen. 

463. ViPo 90,2-6, p. 70,7-22 : Die von einem Dämon besessene Manichäerin 
Iulia fing in der Gegenwart des Porphyrios „an zu zittern, ihr Gesicht verän- 
derte sich, und sie verharrte während geraumer Zeit in Ekstase und sprach 
nicht, sondern starrte stumm und regungslos mit geöffneten Augen auf den 
heiligen Bischof“ (... p&ato yàp tp£uew n IovAta Kal à2J.010060a1 TO zpóoc- 
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xov, Kal ueívaca v Ekotdosı ¿m ikavi]v @pav ook géie, dAX rjv Apwvog Kol 
åkívntoc, TOdg óo0aAuobc EXovoa dimvoryu&vovg Kal zpoo£yovtag t óowtéto 
&mokómno). 

464. PrSp 19, PG 87.3, col. 2865C: Beim Hirten Elias, der in einer Hóhle des 
Jordan wohnte, kam eine schóne Frau vorbei und bat um ein wenig Wasser. 
Nachdem sie weitergezogen war, gab der Teufel dem Bruder schlechte Ge- 
danken ein (Kai uetà tò dmeA0ctv adııv, Np&arto 6 ówípoAoc moAseueiv ue gig 
adınv, xal éupóAXew Aoyıouodg). Jetzt machte er sich auf den Weg, um die Frau 
zu suchen. Auf dem Weg geriet er aber vor Verlangen in Ekstase (Tevönevog 82 
oC And otaó(ou £vóc, tfjg Eridvuiag xatagAeyobong ue, ylvouaı Ev EKkotdosı). Er 
sah, wie sich die Erde öffnete und er hinuntergezogen wurde (... kai eióov tijv 
yùv avoıyeioav, KÜHL koataozópnsvov ...). Da waren tote, verwesene und in 
Stücke gerissene Körper, und ein Heiliger sagte: „Sieh, dies ist eine Frau, und 
dies ist ein Mann. Erfreue dich an so vielen du willst“. Schließlich fiel Elias vom 
Gestank zu Boden. Der Heilige kam und richtete ihn auf. 

465. PrSp 45, PG 87.3, col. 2900B: Ein Einsiedler auf dem Ölberg wurde vom 
Dämon der Unzucht bekämpft. Eines Tages erschien ihm der Dämon auf 
sichtbare Weise (daíverat on aoùt óg0oAuooavóc ô Soium ...). Er versprach, 
ihn nicht mehr zu bekämpfen, wenn er seine Worte geheimhalte. Dann sagte er 
ihm, er solle in Zukunft nicht mehr vor der Ikone der theotokos niederknien. 
Obwohl der Bruder schwor, niemandem etwas davon zu erzählen, fragte er am 
nächsten Tag Abbas Theodoros um Rat. Dieser belehrte ihn, dass er vom 
Dämon getäuscht worden sei und unterstützte ihn mit erbauenden Worten. Als 
der Einsiedler zurück zu seinem Ort kam, erschien ihm der Dämon abermals 
(... gatverar 68 náv o datıov tÔ £ykAs(oto ...). Er warf ihm vor, trotz des 
Schwurs seine Worte ausgeplaudert zu haben und Meineid begangen zu haben. 
Doch der Einsiedler erkannte die List des Dämons und wies ihn mit einer 
Gegenanklage zurecht. 

466. PrSp 55, PG 87.3, col. 2909A - B: „Ein in der Sketis sitzender Wüstenvater 
sah eines Nachts, wie der Teufel den Brüdern einen Spaten brachte* (... yépov 
tig KoÜruevog eig tiv Erft, där tòv ówíoAov £v viet, Ap OKaAlda napeiyev 
totg àógAootc). Als der Vater den Teufel fragte, was dies sei, antwortete dieser, 
er bringe Zerstreuung für die Brüder und mache sie unaufmerksam für die 
Verehrung Gottes (s. auch „Klarsicht“). 

467. PrSp 63, PG 87.3, col. 2916A - B: Über einen Wüstenvater wird erzählt, 
„dass er in der Zelle saß und las, als der Dämon auf sichtbare Weise zu ihm 
kam“ (..., ötı kaßmuevov adrod Zu tà keai gro, Kal åvayıvóorovtoç, NAdEV 
náAw ó dalıov óog00Apogavóc). Dabei sagte dieser zu ihm, er solle weggehen, da 
er von hier keinen Nutzen habe. Der Wüstenvater antwortete, wenn er wolle, 
dass er weiche, dann solle er dafür sorgen, dass der Sessel, auf dem er sitze, 
herumwandle. Darauf brachte der Dämon nicht nur den Sessel, sondern die 
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ganze Zelle in Bewegung. Trotzdem ließ sich der Wüstenvater nicht vertreiben, 
sondern betete und vertrieb damit den Dämon. 

468. PrSp 160, PG 87.3, col. 3028B - C: Ein Asket erzählte, dass er eines Tages 
in seiner Zelle saß und seine Handarbeit verrichtete, Körbe flocht und Gebete 
rezitierte, als durch die Tür ein sarazenischer Knabe mit einem Korb kam (..., 
Kal 1800 £iof|A0zv Au tc Dupiëoc oc nais Xapaknvóg popôv naGápiov:). Er fing 
an, vor ihm herumzutanzen und fragte den Vater, ob es ihm gefalle. Da jener 
nicht antwortete, fragte ihn der Knabe ein zweites mal, ob er gut tanze. Als der 
Vater wieder nicht antwortete, sagte der Sarazene: „Warum, Vater, glaubst du, 
dass du gute Arbeit verrichtest? Ich sage dir, das fünfte, sechste und siebte von 
sechzig Malen wirst du fehlen“. Da stand der Wüstenvater auf und beichtete vor 
Gott. Und auf einmal wurde der Sarazene unsichtbar (koi e60áog Apavııg 
Ey&vero). 

469. ViSa 12, p. 95,6-96,9: Als der heilige Sabas mit 35 Jahren in der Wüste 
lebte, ein Asketenleben führte und sich in hesychia, Fasten und ständigem 
Gebet übte, „wurde der Teufel neidisch und dachte sich mancherlei Listen aus, 
um ihn von seiner Lebenweise wegzubringen. Einmal, als Sabas sich um Mit- 
ternacht auf die Binsenmatte legte, verwandelte er sich in Schlangen und 
Skorpione und versuchte ihn zu erschrecken (kai notè uv dvakeuiévou gro 
EMI tis yáuuov EV uecovuxtío HETAOXNLATIONEIG eig ee Kal oxopníoug Ensipäto 
Expoßeiv aùtóv ...). Sabas fürchtete sich aber nur wenig“ und hielt durch das 
Kreuzeszeichen die Angst von sich. Er stand auf, fasste Mut und sagte, dass Gott 
ihm die Macht gegeben habe, Schlangen, Skorpione und alle Kraft des Feindes 
mit Füssen zu treten (Lk 10,19). „Als er dies sagte, verschwanden die giftigen 
Tiere sofort (... dpavfj napavrika yeyövacı tà iopóXa Anpta). Ein anderes mal 
erschien ihm der Satan im Ebenbild eines fürchterlichen und bedrohlichen 
Löwen“ (&AXote ndAıv Qaívetot aùtÂ o catavâç Ev Önowwuarı AEovrog poßepo- 
tÓtou Énepyopévou xal BAocupóv AneıAodvrog). Sabas aber ließ sich nicht ein- 
schüchtern und vertrieb den Lówen mit den Worten, dass ihm Gott aufgetragen 
habe, Schlangen und Basilisken mit Füssen zu treten (Ps 90,13). Als er dies 
sagte, wurde die Bestie auf der Stelle unsichtbar (... koi tovtov Asxdevrov 
Col TO toi0tov Onpíov yéyovev Apavrov). 

470. ViSa 27, p. 110,22-111,14: Die Dämonen „fingen an, anzuklopfen und 
Trugbilder zu zeigen, manchmal von Schlangen oder von wilden Tieren. Dann 
wieder zeigten sie das Ebenbild von Raben, denn sie wollten Sabas durch diese 
Trugbilder in Angst versetzen (... tjp&avto &ovo oi óaí(poveg kvónov Anotekeiv 
Kol Qavtaoíag óewvüsiv NOTE uèv Epner@v xol Onpíov, notè è xopákov 
önoıwuara BovAöusvor aùtòv toic toiótaic EKpoßficaı pavraotaıc). Da sie ihn 
aber nicht vom Gebet abhalten konnten, kamen sie als Menschenstimme“ und 
machten ihm den Vorwurf, er vertreibe sie von ihrem Ort. „[...] um Mitternacht 
verließen sie in einer großen Gruppe den Berg und kamen gleich einer Horde 
von Raben mit Klopfen und lautem Getöse“ (... dvexapnoav k Tod Ópovc 
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&ke(vov ôuoðvuaððv Ev AUTO TO HEOOVUKTIO oc nAfj0og kopékov PALVÖHEVOL ETÀ 
Kronov tivóg koi 0opófou àtóktov). Auf dem Berg befanden sich auch Hirten, 
„die das Durcheinander der Raben sahen und die Stimmen hörten. Sie fürch- 
teten sich sehr und sagten zueinander, dass sich wahrscheinlich heilige Männer 
im kastellion" aufhielten und die dort wohnenden Dämonen vertrieben“. Und 
tatsáchlich fanden sie den Einsiedler und erzáhlten ihm, was sie in der Nacht 
gesehen und gehört hatten (... xol sbpövrsg tòv Ayıov npsopótnv povótatov 
dinynoavto adt doa CH vort eióov Kal T[koucav). 

471. ViSySa 1721B-1724A, p. 87,18-88,11: „Als Symeon eines Tages in der 
Wirtsstube war (ñv eig tò qovokápiov), nahm er eine Flöte und begann in einer 
Gasse, wo sich ein unreiner Geist befand, zu spielen. Dabei sprach er das Gebet 
des großen Nikon, um den Geist von jenem Ort zu vertreiben, denn er quälte 
viele. Als der Dämon floh, raste er in Gestalt eines Äthiopiers durch die 
Wirtsstube und zerbrach alles“ (..., ov Epvyev tò óowióviov, napfjAdev óc Aidtoy 
514 TOD Qovckapíov Kal 6Xa cuvékAacsv). Als Symeon zurückkam, erzählte ihm 
die Wirtin, dass ein verfluchter Schwarzer gekommen sei und alles zerschlagen 
habe (rig naöpog Enıkatdparog NAdev xol Bio ovverpiyev). Darauf erwiderte 
Symeon, dass er den Schwarzen geschickt habe. „Als die Wirtin dies hörte, 
wollte sie Symeon schlagen. Doch der heilige Mann bewarf sie mit Erde, sodass 
sich ihre Augen verfinsterten“. Dann drohte er ihr, dass der Schwarze nunmehr 
täglich alles zerbrechen werde, wenn sie nicht seiner Kirche beitreten würden 
(Sie gehörten nämlich zu den Monophysiten). Darauf machte sich Symeon auf. 
»[...] doch am nächsten Tag erschien der Schwarze wieder und schlug auf 
sichtbare Weise alles entzwei“ (..., i609 tì &xaóptov abcfj tfj Opa 1]A0sv Kal nakıv 
ovverpiyev HPdaAuopavag ğa ó pabpoc). Darauf konvertierten sie zur recht- 
gläubigen Kirche und verehrten Symeon als Diener Gottes. 

472. ViSyStII 18,10-21 Bd. 1, p. 15,23-16,6: Symeon „sah Dämonentruppen 
neben sich, die Gold, Edelsteine, Perlen und Musikinstrumente bei sich trugen. 
Als Tochter führten sie die Sünde mit sich, die sich mit den Getäuschten ver- 
einigte. Er sah den Geist der Unzucht, des Vergessens und der Gleichgültigkeit 
und den Geist der Liebe zum Geld, welcher den Mund aufklaffte, um die Welt 
zu verschlingen*. Doch Symeon zerschlug die Bilder durch das Zeichen des 
Kreuzes. 

473. ViSyStII 35,1—5, Bd. 1, p. 34,1-5: „[...], der Satan rüstete sich, um Symeon 
durch aufreibende Träume zu versuchen (..., @nAoato ô catavüc neipáoo aotóv 
&vonvíoi yapyoA1acpo0). Da er aber von der Kraft Gottes umgeben war, beugte 
er sich dem Traum nicht. Als er aufwachte, schlug er sich ins Gesicht* und 
betete zu Gott (O 88 op Dneneoe tà évonvío tfj TOD Osod nzsepixpatoópuevog 


787 Im Nord-Osten der Sabas-Laura gelegen, s. FESTUGIERE, Les moines d" Orient III/2, 37, 
A. 45. 
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óvvónev Ötwnvilerar È Kal TONTEL TO npóconov ADTOd kAaoíov Kal Aéyov:) (s. 
Fortsetzung in 186). 

474. ViSyStll 39, Bd. 1, p. 37,24-38,24: Der Satan näherte sich Symeon in 
unterschiedlichen Erscheinungsformen. „Einmal versammelte er eine Truppe 
von Dämonen, welche die Säule umkreisten, da sie Symeon herunterzerren 
wollten. Die Gnade Gottes leuchtete aber wie ein Blitz auf und zerstreute sie 
mit lautem Getöse (f| 6à yápıs óíknv tıvög dorpanfig DrepAduyaoa ótokópniosgv 
adrodg ...). Ein anderes mal kamen sie wie ein Vogel mit Flügeln, und ein 
Knabengesicht stürmte gegen sein Haupt. Doch als er sich bekreuzigte, löste es 
sich in Rauch auf. [...] Die göttliche Gnade erschien nun in Form einer Taube, 
vernichtete die Gefahr und richtete die Säule wieder gerade“. Doch wiederum 
erschien der Satan, dieses mal in Form von Schlangen, und schließlich wie ein 
fürchterlicher, tiefschwarzer Knabe (T&Xog d£ een &voiót] a0tÀ galveraı naic 
uéñag óAoc, ...). 

475. ViSyStII 127, Bd. 1, p. 113,25-115,29 Als der Teufel Antiocheia heim- 
suchte (vgl. 109), wurde Symeon im Morgengrauen des Sonntags durch die 
Kraft des heiligen Geistes entrafft (npzéyn ndAıw ó Ayıog £v t ó0vópei 100 Aylov 
nveÓnotog ...). Er sah sich selbst am Südtor in Richtung Seleukeia stehen, 
während der Teufel einen Angriff auf den bei diesem Tor gelegenen Ort startete. 
Dann wandte er sich aber von hier ab und machte sich wutentbrannt auf, um die 
ganze Stadt heimzusuchen, wurde aber von Symeon daran gehindert*. Dieser 
sagte ihm, es werde so geschehen, wie es Gott gefällt. „Dann entfernte sich der 
Teufel, um zu sehen, welches Zeichen er bezüglich des Klosters bekommen 
habe. [...]. Nun wurde ein Teil des Klosters vom Teufel besetzt, der andere von 
Symeon“. Der Teufel hörte vom Himmel eine Stimme, die ihm vorschrieb, er 
dürfe nur einen bestimmten Teil des Klosters (der Kassioten) angreifen. Dies 
alles erzählte Symeon seiner Mutter Martha. Am Sonntag versammelte er die 
Brüder, und er wurde im Geist verwirrt und sehr betrübt, was er bis zu seinem 
Tod blieb. Als sie gegessen hatten und sich ausruhten, rief er alle zu sich. Er 
betete für sie, auf dass sie nicht vom Übeltäter versucht werden. Gerade, als er 
über ihnen das Kreuz geschlagen hatte, „wurde er von einer Schau entrafft und 
erfuhr, dass die Prüfung kurz bevorstand* (£v aùti t pq £Akuc0slg Ind Oso- 
píac navddvaı 0xóÓ rop Aylov nveduarog Étowiov eivai tò neipatýpiov). Er betete 
zu Gott, „und seine Gnade erschien ihm in Form einer Jungfrau, die ihn tróstete 
und sagte, dass nur ein Gottesfreund fähig sei, den Krieg zu verhindern und zu 
bannen, was in der Zukunft geschehe“. 128, Bd. 1, p. 116,1-11: Dann wiederum 
sagte der Teufel in einer Vision zu Symeon, dass er seinen Diener, Bruder 
Angulas besonders schlimm heimsuche und von ihm nicht ablassen werde (..., 
eine tQ Ayla ô OóAo0péov £v Öpdosı: «And Tod bzakoDovtoc uoo dei AyyovAd 
Apyonaı tag nànyñs koi où Peloouaı tfj; Aydang adtod») (vgl. 425 und 362). Als 
Symeon dies den Brüdern erzählte, erwiderte Angulas: „Pass auf dich selber 
auf!“ Direkt danach wurde er schrecklich heimgesucht. Alle Brüder wurden 
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attackiert und von einer todbringenden Krankheit befallen. Die Unaufmerk- 
samsten unter ihnen starben. 

476. ViSyStII 167,1—5, Bd. 1, p. 148,29-149,2: „Ein alter Mann, der in den 
Reben arbeitete, glaubte, dass er von seiner Frau gerufen werde. Da er dachte, 
sie sei es, drehte er sich um und antwortete, doch da wurde sie unsichtbar 
(xàxetvr uèv Apavııg &y&vero ...). Es war nämlich nicht seine Frau, sondern ein 
perverser Dämon, der sich über ihn lustig machte“. 

477. ViThSy 8,19, p. 7,24-8,8: Als der heilige Georgios Theodoros weckte 
(vgl. 344) und ihn zu seinem Heiligtum brachte, „war es noch dunkel, sodass der 
Junge auch die Ränke der Dämonen sehen konnte, die ihm in der Gestalt von 
Wölfen und anderen wilden Tieren erschienen (..., ģote xoi daluıöv@v nerpa- 
ouodg Hewpeiv tòv ratda’ oi yàp novnpot kai tfjg aANdelag £y0pol datuoveg év eideı 
Aókov Kal &AXov Onpíov Eupavilovres abt ékatépoðbev, ...). Doch der heilige 
Georgios beschützte ihn und vertrieb die Dämonen mit seinem Schwert, [...]“. 
478. ViThSy 11, p. 9,24-10,19: Der Teufel sah die Tugendhaftigkeit des jungen 
Theodoros und wollte ihn zu Fall bringen. „Er verwandelte sich in einen Mit- 
schüler namens Gerontios und brachte ihn zu den Felsen von Tzidrama (... 
ueraoxnuarıodeig eig Eva OVoxoAltnv adrod, Tep6vrıov Todvoua, rapañaußáver 
aùtòv Kal Avap£peı &ri tods xpnuvobc 100 Aeyovuévou tónov Titöpaua ...). Dort 
stellte er ihn auf einen hohen Stein“ und forderte ihn auf, sich in die Tiefe zu 
stürzen. Da sich der Knabe fürchtete, freute sich der Teufel darüber, Theodoros 
endlich überlegen zu sein und sprang hinunter. Doch als der Teufel noch dabei 
war, den Jungen zum Herunterspringen zu überreden, „kam der heilige Geor- 
gios, nahm Theodoros an der Hand und führte ihn weg. Dabei sagte er ihm: 
‚Komm, folge mir und höre nicht auf die Versuchung, die nach deiner Seele 
verlangt. Es ist nämlich nicht Gerontios, sondern der Feind unseres Ge- 
schlechts‘“. 

479. ViThSy 106, p. 84,22-85,14: Der Besitzer eines Gasthauses bat Theodoros, 
in seiner Herberge einzukehren und das Haus zu segnen. Er war nämlich schon 
seit langem todkrank, und sein Gesicht war nach hinten verdreht. Als Theo- 
doros ihn fragte, wie das geschehen sei, sagte er, dass er sich eines Tages vor der 
Herberge aufgehalten habe, als ein schwarzer Hund (xóov uëioc) gekommen 
sei, der sich vor ihn hingestellt und gegähnt habe. Da habe auch er auf dieselbe 
Weise gegähnt, worauf der Hund verschwand. Doch sogleich sei er von einem 
Fieber ergriffen worden und sein Gesicht habe sich nach hinten verdreht. Seine 
Pferde seien damals alle gestorben. Nachdem er dies erzählt hatte, heilte 
Theodoros den Kranken. 

480. ViThSy 155, p. 126,3-13: „[...], man zeigte dem Heiligen Theodoros einen 
Baum, der am Straßenrand stand und an dem nach Sonnenuntergang niemand 
vorbeigehen konnte. Es schien nämlich ein schwarzer Hund aus ihm hervor- 
zukommen (£paivsto yàp óc uéXac xóov Ereidsv ELepxöuevog ...). Dieser fiel die 
Vorübergehenden an und fügte ihnen Schaden zu. Die Pferde erschreckte er 
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und streckte sie nieder. Als Theodoros an der Stelle das Gebet verrichtete und 
das Kreuz Christi in den Baum ritzte, wiederholte sich der vom Trugbild aus- 
gehende Schaden nicht mehr“ (... koi oùkéti Ey&vero ts Pavraotag n pAópn Ev 
add). 

481. ViThSy 159,40-43, p. 134,28-33: Ein gewisser Theodoros „wurde von 
einem Dämon ergriffen und lief Tag und Nacht außer sich herum und ergriff ein 
Stück Holz, um sich damit grundlos zu verletzen. Was auch immer er fand, 
zerstörte er, und er tat unschickliche und strafbare Dinge, schrie mit lauter 
Stimme und stieß ungehörige Worte hervor“ (..., coveoyéðn nò Satuovog Kal 
ÈKOTÀG TÀG Pp&vag vé TE peońußpia xoi tàs vóxtag Eybpevsv Tpexwv xol &0Xov 
åpnáćov Övrıva EÜpIoKev, EnAMyov Aypelog Kal et tt àv nÜpiokev katékAa. Kal 
road takta Enotsı Kcal Zug, xpóGov neydAy poví xoi Anpeneig Aóyouc 
EKPEPOV). 
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311 (411, 412), 327 (455) 
Nikolaos (Wüstenvater) 28, 273 f. 
(327) 
Nikon (Abt) 184 (102) 
Nonna (Mutter des Nikolaos Sioni- 
tes) 177 (89) 


289 (362 


59 A. 252, 61 
14, 


Oreibasios (Arzt) 

Origenes (Theologe, Autor) 
24 A. 70, 88, 92, 114 A. 554, 
123 A. 607, 148, 152 A. 736 

Orisios (Abt und Nachfolger des 
Pachomios) 207 (164) 

Pabaus/Pbow (Oberägypten) 162 
(32) 

Pachomios, der Ältere (heiliger 
Mann) 11, 21, 22 f., 41, 50 f., 65, 
84, 89, 98, 107, 117, 127, 133, 147, 
148 f., 160 (23), 162 f. (31-36), 170 
(66), 175 (81), 179 f. (91, 92), 196 f. 
(134), 197 f. (137), 198 (138), 206 f. 
(163-165), 232 (230), 243 (254), 264 
(307), 289 (360), 290 f. (365, 366), 
293 (371, 372), 297 f. (380, 381), 311 
(413), 328-330 (457-459) 

Pachomios (Abt der Klöster von Ta- 
bennese) 157 (7), 171 (68) 
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Palästina 164 (38), 190 (117), 277 
(333), 284 (351), 291 (367), 312 
(415) 

— Euthymioskloster 
403) 

— Megiste Laura (Sabas-Laura) 35, 
161 f. (29), 274 (328), 277 (334), 278 
(335, 336), 281 f. (345) 

- Nea Laura 212 f. (179), 217 f. (192) 

— Phasilaidi (Kirche des heiligen Kery- 
kos) ` 285 (354) 

— Totes Meer 35, 274 (328) 

— Turm der Eudokia (judäische 
Wüste) 303 (392) 

Palladios von Helenopolis (Mönch, Bi- 
schof, Autor) 11, 80 f., 93, 108- 
112 


135, 306 f. (401- 


Pambo (Wüstenvater) 239 f. (247) 
Panopolis (Oberägypten) 291 (366) 
Panos (Oberägypten) 90, 327 f. (456) 


Paphnutios (Wüstenvater) 
227 (218) 

Patermuthios (Räuber, Asket) 
(160), 241 (251) 

Paulos (Erzbischof von Ankyra) 
(120) 

Paulos (Anachoret) 238 (242) 

Paulos (Bote) 279 (338 [1]) 

Paulos (besessener Mönch) 
247 f. (262) 

Paulos (Sklave) 273 (323) 

Paulos (Steinmetz) 231 (228) 

Paulos (Vater des Euthymios) 
(312) 

Pekyssios (pachomianischer Mönch) 
171 (68) 

Petros der Galater (Asket) 164 (38) 

Petros (Zöllner) 40f., 115 f., 295 f. 
(377) 

Pharan (Palästina) 306 (401, 403) 

Phidos (Diakon) 44 f., 46, 84 A. 396, 
271 (318), 306 (401) 

Philon von Alexandreia (Philosoph, 


220 (200), 


205 


192 


31, 86, 


267 f. 


Autor | 14.2, 2 A.3, 59 A. 252, 
101 A. 500, 106, 123 

Phónikien 183 (99) 

Phokas, Kaiser (602—610) 235 (238) 

Piamun (ägyptische Jungfrau) 132, 
175 (82) 

Piterum (heiliger Mann) 307 (404) 


Platon (Philosoph) 

Plotin (Philosoph) 1A.2,4 A. 10, 76 

Poimen (Wüstenvater) 105 £., 158 
(10), 169 (61), 238 £. (243) 

Polychronios (Mönch) 176 (88) 

Pontos (Provinz) 265 f. (310) 

Porphyrios (Bischof von Gaza, heiliger 
Mann) 90f., 181 f. (96-98), 199 
(140), 207 f. (166, 167), 284 (351), 
330 f. (463) 

Prokopios von Gaza (Autor) 
81 

Prokopios (heiliger Mann auf Rho- 
dos) 147, 182 (97, 98), 199 (140), 
284 (351) 

Pseudo Dionysios Aeropagites s. Dio- 
nysios 


56 f., 76, 87 


79,19 


Rhodos 
(221) 
Romanos (durch Zauber Erkrank- 
ter) 73, 86, 135, 248 f. (264) 
Romilla (Stadt in Italien) 285 f. (355) 
Rufinus von Aquileia (Mónch, Über- 


182 (97), 199 (140), 228 


setzer) ` 59 A. 250 

Ruphinianai (Bithynien) ` 308 f. (406), 
325 f. (450) 

Sabas (heiliger Mann) 35, 83, 117, 


174 (78), 197 (135), 199 (141), 213 
(180), 213 f. (182), 232 f. (231, 232), 
292 (369), 303 (392), 313 (420), 
332 f. (469, 470) 
Sabbatios (Abt) 
Sabinos (Mónch) 


176 f. (89), 290 (363) 
129 f., 228 f. (222) 


Sabinos (heiliger Mann) 33, 250 
(268) 

Samos 280 (340) 

Serapion (Bischof von Thmuis) 
157 f. (8) 


Sergios (Schüler des Symeon Stylites 
sen.) 50, 204 (157, 158) 
Seridon (Abt) 173 (74) 
Siluanos (Wüstenvater) 
245) 
Siluanos (pachomianischer Mönch) 
304 (394) 
Simon Magus 134, 149, 199 (139) 
Sinai 183 (100), 233 (233), 291 (367) 


83, 239 (244, 
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Sisoes (Asket) 65, 304 (395) 

Sketis (Asketensiedlung in Ägyp- 
ten) 28, 168f. (61), 283 (348), 
331 (466) 

Sozomenos (Kirchenhistoriker) 

63 A. 265, 80f. 

Stephanos, der Lyber (Asket) 81, 
117 A, 573, 170 (65), 233 (233) 

Stephanos (Priestermnóch) 313 
(419) 

Symeon Salos — 52, 165 f. (51), 184 
(102), 214 (183), 303 (393), 314 f. 
(422, 423), 333 (471) 

Symeon Stylites der Ältere 22,23, 
35, 180 f. (94, 95), 233 f. (234), 277 
(332), 315 (324) 

Symeon Stylites der Jüngere 
31 f., 32 f., 34, 35, 36, 37 Ê., 
39 A. 164, 47, 52, 64, 69, 74, 83, 84, 
85, 97, 115 A. 561, 130 f., 131 f., 136, 
140, 184-191 (103-119), 200 f. 
(143-150), 209-211(171-176), 

214 f. (184—187), 218 f. (195), 222 
(206), 229-231 (226-228), 234 
(235), 244 f. (258, 259), 251-255 
(269-280), 258—260 (295, 296), 260 
(298, 299), 261 (301), 273 (324), 
274 f. (330), 279 (338), 280 f. (341, 
342), 288 f. (361, 362), 292 (370), 315 
(425), 333 f. (472, 473), 334 f. (475) 

Synesios von Kyrene (Philosoph, 
Autor) 145 f., 286 (356) 

Syrien 277 (332), 302 f. (391), 323 f. 
(444) 


20, 26, 


Tabennese (Oberägypten) 162 (32), 
175 (81), 196 f. (134), 290 (365), 307 
(404) 

Terebon (Sarazene) 
246 f. (261) 
Tertullian 68 A. 309, 76, 114 A. 554 

Thebais (Wüstengebiet in Oberägyp- 
ten) 28, 53, 64, 161 (124), 175 
(81), 196 f. (134), 203 f. (156), 243 
(256), 273 f. (327), 304 f. (396) 

Thekla (heilige Frau) 141, 268 (313) 

Theodora (Frau eines silentiarios) 

36, 235 (237) 


135, 217 (190), 


Theodoret von Kyrrhos (Bischof, Theo- 
loge, Autor) 12, 35, 37, 50, 52, 
66 A. 291, 67 A. 302, 93, 99, 100, 
108—112, 119, 142, 164 (39, 40), 180 
(93), 268 f. (314), 273 (326) 

Theodoros (Schüler des Pachomios) 
21, 22 £, 149, 157, 162 f. (32, 33), 
198 f. (138, 139), 207 (164, 165), 243 
(254), 293 (371, 372), 304 (394), 
311 f. (414), 329 f. (459) 

Theodoros von Sykeon (heiliger Mann) 
23, 31 A. 119, 34, 36, 39 A. 164, 
41 £., 67 f., 79, 90, 131, 136, 140, 141, 
143, 145, 147, 191-193 (119—123), 
201 f. (151—153), 212 (177), 219 
(196), 234-237 (236-240), 255-257 
(281-288), 261 f. (303), 281 f. (343- 
345), 287 (358, 359), 317 f. (428, 
429), 335 f. (477—481) 

Theodoros (Bischof von Daphne) 


301 f. (389) 
Theodoros (Mónch, Bauführer) 289 
(362 [4, 5]) 
Theodoros (Wüstenvater) 283 (348) 
Theodoros (Besessener) 252 f. (277) 
Theodoros (Besessener) 90, 336 
(481) 
Theodosios I., Kaiser (379-395) 126 


Theodosios II., Kaiser (408-450) 
63 A. 265, 182 (97) 

Theodosios (Bischof von Anastasiupo- 
lis) 269 f. (316) 

Theodosios der Hesychast (Einsied- 


ler) 208 (168), 232 f. (231) 

Theodosios (Dorfvorsteher) 317 f. 
(429) 

Theodotos von Gaza (Dieb) 306 
(402) 

Theoktistos (heiliger Mann) 174 


(78), 246 f. (261) 
Theosebeia (besessene Jungfrau) 
86 f., 254 f. (280 [2]) 
Thomas I., Patriarch von Konstantino- 
pel (607-610) 141, 192 f. (123) 
Thrakien (Provinz) 308 f. (406) 
Tiberine (Syrien) 281 (342) 


Tiberios I., Kaiser (578-582) 191 
(119) 
Timotheos (jüdischer Arzt) 137, 


190 f. (118) 
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Timotheos (Bischof von Anastasiupo- 
lis) 192 (120) 

Timotheos (Gefährte des Hypatios) 
308 f. (406) 

Tithoes (Wüstenvater) 158 (11) 


Valens (Asket) 325 (447) 


Zacharias (Anachoret) 23, 83, 105 f., 
168 f. (61), 224 (210), 239 (245) 
Zenon (Wüstenvater der Sketis) 28, 
119, 132, 271 (317) 

Zenon (Anachoret beim Roten 
Meer) 176 (87) 

Zosimos (Wüstenvater) 183 (100) 

Zypern 67, 205 f. (161), 228 f. (221, 
222) 
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Abbild (antitypos, homoioma) 1,34, 
51, 217 (189), 241 (252), 290 (363), 
284 (352). S. auch Imitation 

Abendmahl, s. Liturgie 

agrypnia, s. Wachen 

adiakriton, s. Gabe 

akedeia, s. Untugenden 

akoe, s. Ohr, Stimme 

Akoimeten 63 

Allegorie, Allegorese 15, 26, 63, 
123-131, 138, 140, 141, 143, 144, 153 

Altersheim (gerokomeion) 277 (334) 

ameleia, s. Untugenden 

Anachorese, Anachoreten, anachore- 
tisch 53, 58, 85, 89, 102, 159 f. 
(20, 21), 161 (24, 25), 166 (52), 175 
(83), 199 (141), 324 (445) 

anaphora, s. Liturgie 

anargyros, s. Ärzte 

Angesicht, Gesicht 82, 84, 90, opsis 
224 f. (212), 228 (220), 231 (229), 
prosopon 173 (75), 186 (109), 199 
(139, 143), 201 (149), 219 (196), 221 
(201), 225 (212), 235 (239), 239 
(244), 250 (268), 252 (273), 252 
(277), 298 (382), 308 (406), 330 f. 
(463), 333 f. (473) 

aoratos, aorata, s. unsichtbar 

apatheia, s. Tugenden 

aperigraphos, s. unbeschreibbar 

aphrastos, s. unbeschreibbar 

apokalypsis, s. Offenbarung 

Apokalyptik, Apokalypse, Endzeit 
4 f., 10, 97, 115, 124, 138, 139 A. 677, 
140, 141, 142, 178 f. (90) 

Apophthegmata Patrum (Vätersprü- 
che)  7,11,24 A. 72, 25 A. 73, 29, 
54, 55, 57, 58, 60, 81, 89 f., 105 f., 
108-112, 118, 120, 125, 126, 128, 
129, 132, 151, 152 


Archidiakon 201 (151), 291 (368) 
Archimandrit 175 (81), 313 (420), 
315 (424) 


arete, s. Tugenden 


arretos, s. unbeschreibbar 

Arzte, Mediziner 30, 61, 92 A. 444, 
93 A. 447, 135, 232 f. (231), 246 
(260), 261 (301), 313 (419) 

— ürztliche Kunst, árztliches Wissen 
(giatrike techne) 30, 135, 137, 
142 A. 696, 190 (118), 246 f. (261) 

— heiliger Arzt, Ärzteheiliger (anargy- 
ros) | 30 A. 110, 34, 142 

Askese, Asketen (allg.), asketisch 9, 
10, 12, 13, 20, 27, 28, 29, 30, 40, 41, 
45, 46, 48, 51, 53, 55, 56, 59 A. 252, 
61, 62, 63, 65, 68, 69, 72, 73, 74, 75, 
76, 77, 80, 81, 87, 100, 117, 118, 132, 
143, 151, 152, 153, 167 (57), 170 
(65), 175 (83), 204 (158), 214 (183), 
227 (218), 238 (241), 239 (244), 257 
(289), 285 (354), 313 (419), 319 
(430), 322 (438), 324 (446), 330 
(460), 332 (469) 

— asketische Praktiken/Übungen 
24-27, 28 A. 97, 40, 46, 71 f., 80, 
117. S. auch Meditation 

Astrologie (astrologia, astrologos), s. 
Mantik 

Astronomie ` 135, 247 (261) 

atenizo, s. Meditation 

Audition 14, 46 f., 98, 106 f., 151. S. 
auch Stimme 

Auferstehung 68, 158 (12), 210 (171) 

Auge, Augen 55, 64, 81 f., 91, 95- 
127, 100, 131, ophthalmos 158 (14), 
164 (38), 195 (125), 201 (151), 221 
(202), 224 (209), 233 (233), 234 
(235), 251 (272), 259 (295), 260 
(296), 261 (301), 320 (431), 321 
(437), 324 (446), 329 (459), 331 
(463), omma 198 (139), opsis 164 
(38) 

— Augen des Geistes/Verstandes, geisti- 
ge Augen (dianoias ophthalmoi, 
noeroi ophthalmoi) ` 147,154, 174 
(77), 196 (132), 216 (189), 323 (442), 
328 (457) 
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— Auge der Seele (tes psyches omma- 
ta) 71, 166 (53) 

— inneres Auge 26, 48, 74, 82, 85 f., 
98, 151, ophthalmoi tu eso autu an- 
thropu 254 (279) 

— augenscheinlich, mit eigenen Augen 
sehend, auf sichtbare Weise (aut- 
optikos, autops(e)i) 32, 35, 96 f., 
99, 176 (89), 188 (13), 260 (297), 269 
(315), 281 (342), ophthalmophanos 
209 (171), 269 (315), 322 (438), 331 
(465), 332 (467), 333 (471), tois 
eautu ophthalmois 251 (272) 

— Augenzeuge, Augenzeugenschaft 
10, 96 f., 99 


Bad 90, 199 f. (143), 328 (456) 

Barlaam und loasaph 126 

Barmherzigkeit, Erbarmen, Mitleid 
(eleemosyne, eleos) 114, 135, 
165 (46),173 (74), 180 (92), 187 
(109), 206 (161), 212 (178), 225 
(213), 249 (264), 307 (403), 310 
(410), 311 f. (414) 

Bauern 189 (114), 199 f. (143), 230 £. 
(227, 228), 317 (429) 

Besessenheit, dämonische 14, 31, 33, 
37, 86, 87 A. 420, 88, 89, 90-94, 135, 
136 f., 152, 195 (127), 216 (188), 240 
(248), 248 (263), 250 (268), 251 
(271), 252 f. (277), 254 f. (280), 256 
(284, 285), 257 (287, 288), 289 (362 
[5]), 316 (427), 326 (451), 327 (454), 
328 (456), 330 f. (463). S. auch Ek- 
stase, Krankheit 

Bestattung, Begräbnis 147, 183 
(100), 194 (124), 196 (132), 212 
(178), 221 (202), 226 (215), 231 
(228), 247 (262), 264 (306), 265 
(309), 285 (353, 354), 286 (356), 302 
(390), 314 (422) 

Beten, s. Gebet 

Bettler, Bedürftige 171 (68), 188 
(113[3]), 206 (161), 260 (297), 395 f. 
(377) 

Bewegung (des Körpers) (kinesis) 
54-62, 118, 164 f. (43) 

— Unbewegtheit (akineton) 
(50), 312 (416) 


60, 165 


Bewusstseinszustand 13, 14, Kap. II 
(44—94), 95, 101 A. 497, 151 

— Bewusstseinserweiterung 76, 77, 
85 

— Bewusstseinsverslust 75, 89 

— Tagesbewusstsein 70 A. 315, 115 

— Überbewusstsein 32 A. 123, 70, 
73, 74, 89 

— Unterbewusstsein 70 A. 315, 89 

Bischöfe 143 A. 697, 148, 197 (137), 


218 (194), 222 (205), 280 (340), 
285 f. (355) 

Brunnen 34, 240 (248), 284 (352), 
324 (446) 


charisma, s. Gabe 

Charismatiker (allg) 9 A. 29, 20-23, 
26 A. 86, 28 A. 97, 30 A. 109, 
39 A. 164, 47, 64, 68 f., 73, 86, 98, 
105, 114-150, 153 

Christenverfolgung 
(261), 275 f. (331) 


226 (217), 246 f. 


dakrya, s. Emotionen 

Dämon (daimon) (allg.), dämonisch 
6 A. 19, 159, 31, 32, 33, 36, 37, 41, 
44 A. 181, 45, 48, 50, 53-62, 69, 85, 
86, 89, 90, 91, 92, 93, 102, 106, 107, 
114 A. 554, 116—120, 129 A. 637, 
131, 132, 133, 134, 136-138, 148, 
151, 152, 159 f. (21), 162 (31), 163 
(34, 36), 164 (42), 165 (46), 167 f. (57 
[5], 60), 169 (63), 171 f. (69, 70), 183 
(101), 190 f. (118), 197 (137), 199 f. 
(143), 215 (186), 216 (188), 221 
(202), 232 f. (231), 246-257 (261- 
288), 263 (304), 272 (322), 293 (372), 
315-317 (425-427), 319-336 (430- 
481). S. auch Besessenheit, Geist, 
Ekstase, Erscheinung, Gesicht, 
Schau, Traum, Trugbild, Vision 

- Dämonenkult 137, 190 f. (118), 
275 (331) 

— Neid der Dämonen (phthonos 
daimonon) 55, 61, 91, 252 (276), 
332 (469) 

— pneumatische Beschaffenheit, pneu- 
matisch 114 A. 554, 133, 136, 183 
(101) 
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De Sanctis Pachomio et Theodoro 
11, 133 

diakrisis, s. Gabe 

diakritikos 120, 121 

dianoia, s. Geist 

dioratikon, s. Gabe 

Diebstahl, Räuberei 118, 119, 167 
(57), 171 (69), 204 f. (159, 160), 
264 f. (308, 309), 286 (357), 306 
(402), 324 (446), 330 (461) 

Dissoziation 83 

Divination, s. Mantik 

Durst, s. Hunger 


ekkrisis, s. Erguss 

ekstasis, s. Ekstase, Verrücktheit 

Ekstase 2,19, 28, 31, 46 f., 48, 50, 64, 
67-70, 72 f., 74-84, 96, 102-104, 
109 f., 152 

— dämonische/trügerische Ekstase 
87-94, 104, 120, 149, 152, ekstasis, 
ekstatikos 159 (19, 20), 163 (34, 35), 
325 (449), 328 (456), 330 (463), 331 
(464), ekstasis frenon 87, 158 (9), 
164 (42), 336 (481). S. auch Epilep- 
sie, Verrücktheit 

— falsche Ekstase, Pseudoekstase (pa- 
rekstasis) 88, A. 423 

— Heilungsekstase (ekstasis) 73, 85- 
87, 248 (264), 255 (280 [2]), 328 
(456). S. auch Traumheilung und 
Inkubation 

- mystische Ekstase (ekstasis) 74- 
85, 102£., 129, 137, 152, 158 (11), 
159 (19), 160 (22), 163 (35), 166 
(52), 172 (71), 179 (91), 181 (96), 
185 (106, 108), 187 (112), 191 (118 
[2]), 203 (156), 204 (157), 208 (168), 
209 (169, 170), 226 (214), 226 (217), 
227 (219), 228 (222), 229 (224), 234 
(235 [2]), 238 (242, 243), 239 (244), 
239 (245), 243 (256), 247 (262), 249 
(265), 257 (289), 274 (327), 275 
(331), 293 (372), 294 (374), 301 
(388), 305 (397), 308 (405), 313 
(419), 315 (425, 426), 316 (426), 
existemi 165 (48) 


— ekstatische Schau, Vision, Erfah- 
rung 70,72, 76 A. 345,77 A. 351, 
79, 82, 85, 87 A. 420, 123, 152 

— Entrückung/Entraffung, entrückt/ent- 
rafft werden (existamai, harpazo- 
mai) | 22,74, 76, T7, 78, 79, 81 —85, 
89, 103, 115 A. 561, 140, 152, 160 
(22), 187 (110), 188 (113), 197 (136), 
223 (208), 227 f. (220), 233 f. (233, 
234), 239 (245), 247 (261), 275 (331), 
279 (338), 288 (361), 334 (475) 

Emotionen, Affekte, Leidenschaften 

— Freude (chara etc.) 82,118, 119, 
160 (21), 167 (57), 173 f. (75), 205 
(160), 206 (161), 207 (165), 210 
(171), 214 (182), 216 (188), 219 
(196), 223 (207), 226 (216), 228 
(221), 235 f. (239), 237 (240), 247 f. 
(262), 273 (324) 

— Furcht, Angst, Schrecken Zittern, 
Stóhnen, Weinen (aus Furcht) 
(phobos, deilia etc.) 6 A. 19, 82, 
84, 85, 86, 90, 91, 118, 119, 136, 147, 
158 (12), 159 (18), 162 (32), 167 
(57), 162 (32), 167 (57), 172 (71), 
177 f. (90), 179 (91), 183 (99), 185 
(107), 186 (109), 198 (137), 200 
(145), 207 (165), 208 (168), 213 
(181), 215 (187), 217 (190), 221 
(202), 233 f. (233, 234), 238 (242), 
242 (253), 244 (258), 248 (262), 252 
(276, 277), 258 (292), 259 (295), 
269 f. (315, 316), 276 (331), 278 
(337), 279 (338 [1]), 289 (362 [2, 3]), 
300 (387), 307 —309 (403, 405, 406), 
310 (409), 315 f. (424, 426), 317 f. 
(428, 429), 324 (445), 427 f. (456), 
330 f. (460, 461, 463), 332 f. (469, 
470), 335 (478) 

— Hass (misos) 
(57) 

- Kummer, Leid (lype) 159 (20), 164 
(42), 167 (57), 190 (118), 283 (347) 

— Trauer, Weinen, Tränen (penthos, 
threnos, dakrya) 23, 24, A. 72, 
25, A. 81, 31, 32, 64, 74, A. 334, 82, 
84, 85, 90, 138, 142, 160, 166 (52, 55), 
178 (90 [1]), 182 f. (99), 186 (109), 
191 (118), 192 (123), 197 (135), 224 
(212), 228 (221), 233 (231), 234 


118, 165 (46), 167 
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(235), 235 (237), 235 £. (239), 239 
(243, 244), 247 (262), 250 (267), 262 
(303), 264 (306), 269 (315 [1]), 173 
(324), 293 (372), 296 (377), 299 
(384), 301 (387, 388), 310 (408), 316 
(426), 328 (456) 

— Zorn, zornig, Wut, wütend (orge) 
57, 89, 135, 137, 158 (12), 159 f. (20, 
21), 164 (42), 165 (46), 172 (71), 
184 f. (106, 107), 186 (109), 191 (118 
[1]), 214 (182), 253 f. (279 [1]), 296 
(377), 307 (403), 317 f. (428, 429), 
324 (446), 330 (462). S. auch Gott 

emphaneia, emphanisis, s. Erscheinung 

Endzeit, s. Apokalyptik 

Engel (allg.), engelhaft — 2 A.3, 
5 A. 13, 20, 25, 26, 29, 34, 107, 
114 A. 554, 116, 118, 124, 134, 153, 
157 (6), 158 (15), 165 (46), 166 (56), 
engelhaft 50, 57, 78, 97 f., 118, 152, 
157 (6), 160 (21). S. auch Gesicht, 
Traum, Stimme, Vision 

— angelus interpres 126 

— engelgleiches Leben (angelikos 
bios) | 24,53 

engkrateia, s. Fasten u. Tugenden 

Entraffung, Entrückung, s. Ekstase 

enypnion, enypniazo, s. Traum 

Epilepsie (epilepsia), s. Krankheit 

epiphaneia, s. Erscheinung 

Erguss, Pollution (ekkrisis) 57-63 

Erscheinung, góttliche, wahre (epipha- 
neia, emphaneia, emphanisis 
etc.) 2,13, 33f., 42, A. 174, 47, 
52, A. 221, 96, 98, 107, 114, 117— 
119, 121, A. 599, 130, 141, 147, 151, 
180 (93), 192 (120), 209 (171), 213 
(181), 218 (195), 227 (218), 231 
(229), 242 (253), 260 (296), 268 
(313), 279 (338 [2]), 281 (342, 344), 
290 (363 [1]), 328 (458). S. auch 
Vision, Schau, Gesicht 

— dämonische Erscheinung 29, 
44 A. 181, 53, 106, 120, 153, 264 
(307). S. auch Trugbild 

— Engelserscheinung (optasia ton ang- 
elon) 178 (90 [2]) 

— Gotteserscheinung 107, (theopha- 
neia) 197 (135), (theia optasia) 267 


(312), (epiphaneia tu kyriu) 222 
(206) 


— Traumerscheinung, s. Traum 

Eucharistie, s. Liturgie 

euche, proseuche, s. Gebet 

Eunuchen 283 f. (349), 309 (407) 

Evangelium, Evangelien 50, 91, 97, 
100 A. 493, 101, 123 f., 279 (338) 

Exemplum 2, 7, 10, 15, 16, 45, 53, 
105, 116, 153 


Fasten (engkrateia, nesteia, nepsis) 
25, 27-31, 38, 61, 64, 71, 73 f., 118, 
166 (56), 207 (166), 233 (233), 241 
(252), 249 (363, 264), 272 (322), 284 
(350), 294 f. (375), 313 (419), 324 
(466), 332 (469) 

Fellkleid 33, 204 (157), 206 (161), 
211 (174), 259 (296) 

Feuer, Flamme 91, 129, 157 (1, 4), 
176 f. (89), 188 (113 [1]), 261 (301) 

Flötenspieler 227 (218 [1]) 

Fluss, Bach, Strom 38, 252 (277), 272 
(322), 291 (367), 292 (369) 


Gabe, Gaben (charisma)(allg.) 
(7), 174 (80) 

— Gabe der Unterscheidung, Unter- 
scheidung (der Geister) (charisma 
tes diakriseos [ton pneumaton], dia- 
krisis) ` 20, 26, 52, 55, 57, 102, 105, 
114-122, 123, 130, 131, 148 f., 153 f£., 
167-170 (57-67), 198 (137), 200 
(146), 323 (442), fehlende Unter- 
scheidung (adiakriton) 119, 326 
(452), 328 (458) 

— Gabe der Prophezeiung, Propheten- 
gabe (charisma tes propheteias) 

20, 52, 131-148, 153, 171-193 (68- 
123), 284 (351). S. auch Prophezei- 
ung 

— Gabe der Klarsicht, Klarsicht, klar- 
sichtig (dioratikon charisma, diora- 
tikon) ` 15£, 37, 68, 143 A. 703, 
147-150, 154, 170 (66), 194—202 
(124—153), 220 (197), 331 (466) 

Garten, Gärtner 45, 130, 189 (115), 
200 (147), 212 (178), 240 (248), 


157 


Sach- und Begriffsindex 


367 


241 f. (252), 246 (260), 279 (338), 
313 (421) 

Gasthaus (pandocheion) 

gastrimargia, s. Untugenden 

Gebet, Beten (euche, proseuche, ait- 
esis) 25, 27 f., 31 f., 36-39, 46, 
56, 62, 63, 64, 66 f., 68 f., 71, 73 f., 83, 
117, 118 f£., 135, 137, 154, 159 (18), 
160 (21), 161 (25), 162 (30, 32), 166 
(56), 167 (57), 172 (71), 174 (79), 
175 (82, 83), 178 f. (90, 91, 92), 180 
(93, 94), 186 f. (109), 190 (117, 118), 
191 (119), 195 (124, 128), 199 (140, 
143), 200 (147), 204 (156), 207 (165), 
208 f. (167, 169), 211 (174, 175), 212 
(178, 179), 215 (187), 216 (188), 217 
(190), 218 (194), 219 (196), 223 
(208), 225 (213), 228 (221), 233f. 
(231-235), 237 f. (241, 242), 239 
(247), 241 (252), 243 (256), 245 
(259), 247 (262), 248 (263), 249 
(264), 250 (268), 252 (277), 254 
(279), 258 (295), 263 (304), 264 
(307), 267 (312), 269 (315), 271 (317, 
318), 272 (320), 273 (324, 326), 276 
(331), 278 (334), 281 (344), 283 (346, 
347), 289 (362 [2]), 290 (365), 292 
(369), 293 (371), 295 (376), 301 (388, 
389), 304 (394), 308 (406), 311 (412, 
414), 314 (421), 316 (426), 321 (433, 
435), 323—325 (443-447), 326 (450), 
327 (454, 455), 329 (459), 330 (460), 
332 (468—470), 333 (471), 336 (480) 

Geburt 268 (313) 

— Frühgeburt 268 f. (314) 

— Geburtsankündigung 30, 31, 
41 A. 107, 74, 144, 145, 267-270 
(311-316) 

— Geburtsschmerzen, Wehen 
(257), 268 (313) 

Gedanke (schlechter, unlauterer) (lo- 
gismos) 57, 59, 60, 64, 89, 116, 
117, 118, 120, 147, 157 (4, 5), 159 f. 
(20, 21), 163 (33), 167 (57), 168 (59), 
183 (101), 195 f. (129, 232, 133), 203 
(156), 209 (170), 238 (242), 247 (262 
[1]), 283 (347), 299 (383), 304 (394), 
307 (404), 312 (416), 321 (433), 


335 (479) 


244 


322 f. (441), 324 (445), 328 (458), 
331 (464) 

— heiliger, demütiger, lauterer Gedan- 
ke 23,57, 79, 117, 165 (44, 48), 
168 f. (61), 236 (239), 238 f. (243), 
247 (261) 

Gefängnis 218 (194), 265 (309), 280 
(340), 285 f. (355), 309 (407) 

Geheimnis, Mysterium, verborgene 
Dinge (mysterion, krypta) 21- 
23, 23, 26, 107, 152 A. 736, 153, 159 
(16, 17), 161 (26, 28), 162 (32), 170 
(66), 198 (139), 206 (163), 211 (174), 
216-219 (188-196) 

Geist, Intellekt 44, 54 A. 229, 56, 63, 
71 A. 325, 73, 74, 75, 77, 81, 83, 84, 
99, 103, 107, 117, 119, 127, 147, 154, 
213 (180), 324 (446), dianoia 157 
(2), 160 (22), 164 (40), 167 f. (57), 
174 (77), 196 (132), 197 (136), 223 
(208), 227 f. (220), 279 (338), 323 
(442), logismos 159 (18), nus 1, 159 
(18), 165 (45), 222 (206), 233 f. (233, 
234), 290 (365), 319 f. (430), pneuma 
199 (140), 207 (164), 316 (426 [2]) 

— dämonischer, unreiner, böser Geist 
(pneuma akatharton, akathartos 
daimon etc.) 88, 91, 117, 118, 
136, 167 (57), 195 (130), 246 (260), 
247 (262), 252 (273), 259 (295), 263 
(304), 289 (362 [5]), 311 (412), 320 
(430), 328 (456), 328 f. (458), 333 
(471, 472) 

— geistige Kraft (noera dynamis) 

166 (53) 

— heiliger Geist, Geist Gottes (pneuma 
[hagion]) ^ 28, 88, 117, 120, 128, 
131, 132, 137, 141, 143, 148, 149, 159 
(16), 167 (57), 171 (68), 177 (89), 
185-187 (106—110), 188 f. (113), 
190 f. (117, 118 [1]), 195 (130), 198 
(137), 199 f. (143), 200 (147), 203 
(155), 206 (162), 210 f. (271, 173, 
175, 176), 218 (194), 230 (227), 232 
(229), 234 (235), 245 (259), 253 (277, 
2/78), 259 (295), 260 (299), 263 (304), 
275 f. (331), 292 (370), 293 (371), 
295 (376), 298 (382), 315 (425), 322 
(439), 328 (458), 334 (475) 


71, 
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Gesandtschaft, Botendienst 52, 175 
(85), 202 (152), 268 (314), 269 f. 
(316), 275 f. (331), 279 (338) 


Gesetze, Gesetzestexte 121 f., 134, 
139, 145 f. 
Gesicht 23, 25, 44, 52, 57, 80, 98, 


104 £., 110-113, 118, 120, 123, 126, 
127, 131, 143, 144, 145, 149, 150, 
horama 182 (98), 198 (138), 265 
(310), 271 (318), 297 (379), 303 
(392), horasis 285 (355), optasia 162 
(32). 177 (90), 198 (137), 206 (162), 
221 (201), 278 (335), opsis 231 (229), 
prosopon 165 (43), theama 158 (10), 
theoria 2775 (331), theorema 165 
(49). S. auch Schau, Vision 
dämonisches Gesicht 118 
ekstatisches Gesicht, Gesicht in Ek- 
stase 81, 123 
engelhaftes Gesicht, Engelsgesicht 
(angelike optasia) 20,57, 81, 104, 
118, 197 (135), 221 (201), 307 (405) 
góttliches Gesicht (theu optasia) 

21, 32, 104, 106, 117, 290 (364) 
Traumgesicht 42, 81, 115, 131, 135, 
143, enypnion 297 (379), onar 203 
(154), oneiru opsis 246 (260), opsis 
enypniu 231 f. (229), orama 309 

(407) 

Getränke, s. Lebensmittel 

Gnosis, gnostisch 124, A. 613, 138 f. 

gnostikos, gnose 27 A. 89 

Gott. S. auch Geist 

— Augen Gottes (ophthalmoi kyriu) 
201 (150) 

— Vorsehung, Ratschluss Gottes (pro- 
noia) | 172 (72), 182 (98), 237 
(241), 257 (289), 290 (363) 

— Zorn Gottes 176 (86), 185 (106, 
107), 186 (109 [1]), 191 (118) 

Gottesschau, s. Gesicht, Erscheinung, 
Schau, Vision 

Gute Taten (katorthoma) 161 f. (29, 
30), 188 (113 [1]). S. auch Tugend 


| 


Halluzination 3,28 

Händler 227 (218 [4]) 

Häfresie, häretisch, Irrglaube, Unglau- 
be 14,40, 52, 65, 75, 77, 88, 90, 


188 (113 [1]), 204 f. (159), 229 f. 
(226), 289 (362 [5]), 293 (372), 298 
(380, 381), 299 (383), 300 (386), 
301 f. (389), 310 (409, 410), 311 


(413) 

— Arianer 65, 81, 172 (71), 271 f. 
(319), 284 (351), 293 (371), 311 f. 
(414) 

— Manichäer 139 A. 677, 330 f. (463) 

— Markioniten 36f., 180 (93), 273 
(326) 

— Monophysiten 333 (471) 

— Montanisten 14, 88, 117 A. 574, 
139 A. 677 

— Nestorianer 52, 175 f. (85), 299 
(383), 303 (392), 300 (385), 303 
(392) 

— Severianer 40, 299 (384), 300 f. 


(386, 387), 302 f. (391), 284 (351), 
293 (371), 311 (414) 

Heidentum, Gótzenanbetung 90, 94, 
134, 136, 138 A. 672, 164 (41), 184 f. 
(106, 107), 188 (113[2,3]), 260 (297), 
275 f. (331) 

Heiligenbild, s. Ikone 

Herz (kardia) 157 (7), 159 (18), 162 
(31), 165 (46), 166 (55), 169 (64),181 
(96), 183 (99), 185 (106),194 (124), 
196 (132), 198 (137, 139), 179 (338), 
284 (351), 304 (394), 306 (403), 307 
(404), 312 (417), 322 (439) 

hesychia, s. Meditation 

Himmel, Himmelsreise (allg.) 2, 

A. 3, 5, 21, 23, 25 f., 45, 68, 75, 78, 
84, 114 A. 554, 123 A. 607, 127, 128, 
138, 140, 142, 143 f., 148, 152 A. 736, 
179 (92) 

Hirte ` 57,90, 160 (21), 285 (353, 354), 
306 f. (403), 325 (449), 331 (464), 
333 (470) 

Hirt des Hermas 124 A. 613, 

Historia Lausiaca 11, 65, 80 f. 

Historia Monachorum in Aegypto 
11, 21, 26, 45, 58 £., 90, 108-112, 152 

Hólle, Hóllennreise (allg.) 5, 10, 40, 
78 A. 358 

horama, horasis, s. Gesicht, Vision 

Hören 14, 21, 132, 149, 161 (27), 171 
(69), 198 (139), 205 (159), 211 (175), 
243 (254), 293 (371), 304 (394), 314 
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(421), 321 (434). S. auch Ohr, 
Stimme 

Hospiz (xenodocheion) 
274 (328), 278 (336) 

Hunger, Durst 28, 38 A. 155, 58, 157 
(1), 194 (124), 200 (144), 251 (269), 
272 (321), 273 f. (327), 305 f. (398- 
400), 310 (408), 315 (425) 

Hymnen(gesang) 25 A. 81, 26, 46, 
71,161 (25), 180 (93), 197 (136), 228 
(220), 288 (361), 312 (415) 

hypar, s. Traum 

hyperefaneia, s. Untugenden 

hypnos, s. Schlaf 

iatreion, s. Krankenhaus 


224 f. (212), 


Ikone, Heiligenbild, Ikonographie, iko- 
nographisch 2, 8, 34, 35, 99, 

29 A. 637, 154, 261 f. (303), 284 
(352), 331 (465) 

Imagination 1 A. 1, 2, 31, 32, 36, 44- 
48, 76, 86, 99, 106—107, 124, 141, 
151-152 

Imitation (mimesis) 
106. S. auch Abbild 

Inkubation 10, 14, 30-34, 74, 86 f., 
154 


1A.2,2A.3, 


Jenseits (allg.) 24, 26, 45, 82 

— Früchte aus dem Jenseits/Paradies 
45 £., 115 

— Jenseitsoffenbarung, Jenseitsschau, 
Jenseitsvision 68, 140, 223-245 
(207-259) 

— Jenseitssehnsucht 76 

— Jenseitsreise 46, 140 

Juden, jüdisch 30£. A. 111, 
93 A. 452, 137, 138 A. 672, 152, 
190 f. (118), 214 (184), 309 (407), 
314 (422) 


kardia, s. Herz 

katorthoma, s. Gute Taten 

kathizo, s. Meditation 

kat' onar, s. Traum 

Kinderlosigkeit 
314) 


267—269 (311, 312, 


Kirche, Kapelle, martyrion 180 f. 
(94) 

— Kapelle des Ioannes Prodromos 
32, 269 (315) 

— Kapelle des Märtyrers Gemellos 
41, 212 (177) 

— Kapelle des Märtyrers Polyeuktos 
32, 267 f. (312) 


— Kirche des Märtyrers Iulianos 291 
(368) 

— Kirche des heiligen Kerykos 285 
(354) 

- Kirche der theotokos 235 (239) 

— martyrion des heiligen Georg 67, 


201 f. (152), 281 f. (343—345), 287 
(359), 317 (428), 335 (477) 

— martyrion des Märtyrers Kollu- 
thos 175 (83) 

— martyrion der heiligen Martha 
288 f. (362 [2]) 

— martyrion des Protomártyrers Ste- 
phanos ` 280f (341) 

— martyrion des heiligen Theodoros 
286 f. (357) 

Kirchenváter 
139 A. 677 

Klarsicht/klarsichtig, s. Gabe 

koimesis (Entschlafung) 68, 174f. 
(80), 187 (111), 212 (178), 226 (216), 
231 (228), 286 f. (357). S. auch Tod 

koimeterion 247 f. (262) 

koinobion, koinobitisch, Koinobiten 
20 £., 89, 201 (152), 224 (211), 271 
(318), 303 (393) A. 784, 304 (396), 
306 (401, 402), 307 (404) 

Konversion, Bekehrung 28, 161 (27), 
205 (160), 246 f. (261), 284 (351), 
286 (356), 309 (407), 324 (446), 333 
(471), 286 (356), 299 (383), 309 
(407), 314 (422), 324 f. (446), 333 
(471) 

Korrespondenz des Barsanuphios und 
loannes 7, 11, 39, 53, 62, 73, 
100 A. 494, 102, 106, 116, 140 

Krankenhaus (iatreion, nosokome- 
ion) ` 261 (301), 306 (402) 

Krankheit und körperliche Schwä- 
che | 3A.7, 13, 28, 33 f., 38, 41, 
48, 57, 58, 61, 67, 70 f., 73, 74 A. 334, 
85, 86, 89 f., 92, 93, 94, 129, 131, 134, 


13, 14, 75, 77, 88, 
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135, 137, 140 f., 152, 154, 159 f. (21), 
164 f. (43), 166 (52), 172 (70), 190 f. 
(118), 212 (178), 225 (213), 227 
(219), 231 f. (229, 230), 233 (233), 
235 (239), 239 (245), 246 (260), 
248 f. (264), 250 (266), 251 (269, 
271), 252 (275), 253 f. (279), 255 f. 
(281, 283, 285), 257 (289, 290), 258 
(292), 260—262 (297, 300, 301, 303), 
272 (322), 278 (336), 286 (356), 291 
(367), 294 (374), 295 (377), 305 
(397), 308 (406), 313 (419), 314 
(423), 316 (426), 322 (440), 334 f. 
(475, 479) 

— Augenschmerzen ` 257f. (291) 

- Blindheit 33, 226 (217), 259 f. 

(296), 261 (301) 
Epilepsie (epilepsia, epileptiazo) 
14, 79, A. 361, 91—94, 152, 165 (48) 

— Fieber, fiebern (pyretos, pyresso) 

28, 291 (367), 309 (408), 310 (409), 


335 (479) 

— Geschlechtskrankheit 260 f. (300) 

- Krebs 258 (293) 

- Lähmung 37,135,188 (113 [2]), 
198 f. (139), 246 (260, 261), 316 (427 
uD 

- Lepra 92 A. 443, 252 (275), 305 
(397) 


— Mondsucht (seleniasmos, seleniazo- 
mai) | 91f,248 (263) 
myokephaloi (Augenkrankheit) 
261 (301) 

- Ohnmacht 90,200 (144), 325 (444) 

- Pest 178 (90 [3]), 257 (290) 

- Rheuma 322 (440) 

- Stummheit 260 (298) 

— Vergiftung 255 f. (283), 272 (322) 

Kreuz, Kreuzeszeichen 23, 
42 A. 174, 62, 86, 116, 119, 130 £., 
141 f., 185 (106), 192 f., (123), 205 
(161), 208 (167), 214 (184), 236 
(239), 260 (296), 279 (338), 309 
(407), 311 (411), 314 (422), 320 
(430), 322 (439), 323 (442, 443), 332 
(469), 333 (472), 334 f. (474, 475), 
336 (480) 

Kriegsgefangene 
(106) 


| 


42 A. 147, 185 


Lebensmittel 

— Alkohol 224 (211) 

- Brot 200 (144), 224 (211), 251 
(269), 272 (320, 321), 305 (399), 315 
(425) 

— Früchte 

- Korn 315 (425) 

- Kräuter 295 (376) 

— Pfannkuchen 305 (398) 

- Salz 200 (146) 

— Schweinefleisch 201 f. (152) 

— Wasser 45,59, 194 (124), 200 (144) 

- Wein 247 f. (262), 256 (285) 

Liber Syntipas 126 


274 (329) 


Liebe (agape, philtros) 165 (46), 
214 f. (185) 

— Liebe zu Gott 163 f. (37), 164 (39), 
167 (57) 


Liturgie, Gottesdienst 40, 63, 83, 190 
(117), 211 (176), 213 (181), 217 (190, 
191), 219 (195), 225 (213), 250 (266), 
257 (291), 269 (314), 299 (384), 303 
(391, 392) 

— Abendmahl, Eucharistie 28, 40, 
82, 120, 196 (133), 201 (149, 151), 
211 (176), 216-219 (188-196), 225 
(213), 226 (214), 227 (219), 280 
(340), 285 f. (355), 295 (376), 299 
(384), 300 f. (386, 387), 302 (390), 
303 (392), 305 (397), 313 (420), 323 
(442) 

— Abendmahlgeschirr 201 (151), 
285 f. (355), 297-299 (380, 382) 


— anaphora ` 217 (190), 218 (194), 298 
(382) 

- Doxologie 185 (108), 217 (190), 
222 (206) 

— nächtlicher Gottesdienst 213 (181) 

- proskomide 218 (194), 219 (196), 
226 (214), 298 (382) 

— rhipidion 218 (194) 

- trisagion 217 (190) 


logismos, s. Gedanke und Geist 


Magie, Zauberei (mageia, goeteia), Ma- 
gier (magos), Zauberer (goes, peri- 
ergos) 30, 86, 131-139, 144, 149, 
190 (118), 199 (139), 240 (248), 247 
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(261), 248 (264), 251 (269), 326 
(451) 


Mantik, Mantiker, Divination 121, 


Märtyrerakten 


131 f., 136, 138 f., 142, 146 
Astrologie, Astrologe (astrologia, 
astrologos) 30, 92, 121, 135 f., 
141, 185 (107), 88 (113), 246 (261) 
Gastromantie 137 A. 670 
Geomantie, Pyromantie 141 
Hydromantie 137 A. 670 
Oneiromantie 54 A. 229, 145 
Rhabdomantie 142 
Weissagerin (gynaika engastrimy- 
thos) 191 (118) 
124 A. 613, 140 


martyrion, s. Kirche 
Meditation, Meditieren, spirituelle Ver- 


senkung/Kontemplation 25, 26, 
28, 46, 56 A 236, 63, 71, 73, 79, 82, 
105, 106, 148 

Hesychase, Ruhen, Versenkung 
(hesychia, hesychazo) 25 A. T1, 
83, 161 (25), 177 (90), 195 (129), 208 
(168), 212 (179), 215 (187), 220 
(201), 232 (231), 237 (239), 239 
(245), 278 (335), 321 (434), 332 
(469) 

kontemplative Erfahrung, spirituelle 
Kontemplation, Meditation (theo- 
ria, pneumatike theoria, melete) 
159 (18), 161 (25), 164 (40), 165 (46) 

unverwandtes Hinschauen (ate- 
nizo) 25, 26, 67, 211 (174), 232 
(230), 235 (239), 243 (254), 258 
(295) 

Sitzen, in der Wüste (kathizo) 
25 A. 78 u. 81, 72, 125, 158 (11), 166 
(52), 168 f. (61), 171 (68), 172 (71), 
203 (156), 212 f. (179), 223 (207), 
224 (210, 211), 226 (217), 237 (241), 
239 (244), 264 f. (308), 277 (332), 
283 (347), 288 (360), 293 f. (373), 
299 (383), 321 f. (437), 331 (466) 


Mediziner, s. Arzte 
mimesis, s. Imitation 


Mönchsregeln 


21 A. 45, 65, 288 


mysterion, s. Geheimnis 
Mystik, mystisch 


4f., 21, 26, 47, 72, 
74-85, 105 £., 140 f., 148, 152, 153, 
154 


Nacht, nachts, s. auch Psalmen, Vision u. 


Wachen 28,31, 32, 33, 37,38, 40, 
41, 52, 53, 57-64, 66, 67, 69, 71, 73, 
95, 101, 118, 119, 127, 130, 131, 134, 
135, 144, 151, 159 (21), 162 (30, 32), 
163 f. (37, 39), 165 (44), 168 f. (61), 
175 (83), 177 (90), 179 (92), 180 
(93), 182 f. (98, 99), 189 (115), 194 
(125), 195 (129), 193 (135), 200—202 
(148, 152), 203—205 (156, 159, 160), 
206 f. (163—165), 208 f. (167, 169), 
212 (177, 178), 213 (181), 214 (183), 
215 (186), 221 (202), 224 (208), 

224 f. (212), 226 (214, 216), 229 f. 
(225, 226), 231 f. (228, 229), 234 
(236), 235 f. (239), 237 t. (240, 241), 
239 (246), 240 (249), 244 (259), 246— 
248 (260—263), 250 (266), 252 f. 
(272, 277), 256 (286), 258 (292), 
250 f. (296, 299), 261 (301), 264 
(306), 265 (310), 267-273 (311, 312, 
314, 315, 317, 319, 323, 324, 326), 
274 f. (330), 277 (334), 278 f. (337, 
338), 280 (340), 281 f. (344, 345), 
283 f. (347, 349, 351), 285 (353), 
286 f. (356-359), 288 f. (362), 291 
(366, 368), 292 (369), 293 (372), 
296 f. (378, 379), 300 (386), 306 f. 
(401, 403), 308 (406), 309 (407), 310 
(410), 311 f. (412, 413, 415), 315 
(424), 316 f. (427, 428), 319 f. (430, 
431), 322 (438), 323—325 (444—447), 
326 f. (453), 329 (459), 330 (461), 
331 (466), 332 f. (469, 470), 336 
(481) 


nesteia, s. Fasten 
Neues Testament, neutestamentlich 


4 A. 10, 42 A. 175, 49, 50, 62, 63, 69, 
75, 86, 91 £., 98, 100, 102, 103, 104, 
122, 124 A. 611, 126, 144, 149 


(360) 

Mönchsschüler, Novizen 53, 203 f. 
(156), 220 (198), 235 f. (239), 238 
(242), 239 (246), 243 (256) 


Neuplatonismus, neuplatonisch 
4 A. 10, 27, 76, 105, 148, 152 
Offenbarung, offenbaren (apokalypsis, 
apokalypto) 19, 20—23, 24, 26, 
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29, 30, 35, 36, 41, 46, 47, 49-51, 52, 
53, 69, 72 A. 327, 75, 79 f., 97 f., 102, 
104, 106, 112 f., 114, 116, 117, 123 f., 
126 f., 128, 131, 138, 145, 149, 151, 
152 A. 736, 153, 157 (7), 158 (12), 
159 (16), 161 (26, 28), 170 (66), 173 
(74), 175 (82), 176 (85), 177 (89), 
178 (90 [3]), 182 (97, 98), 184 (103, 
106), 188 (113), 190 (117), 194 (124), 
195 (129, 131), 198 (139), 199 (141), 
202 (153), 204 (158), 233 (231, 232), 
235 (237, 238), 237 (241), 239 (247), 
240 (250), 243 (257), 271 (319), 273 
(325), 278 (337), 288 (362 [1]), 294 
(375), 308 (406), 313 (420), 326 
(452), 327 (453), chresmos 176 (87) 
— Berufungsoffenbarung, Inspirations- 


offenbarung 41, 127 f., 203-215 
(154-187) 

— Jenseitsoffenbarung 223-270 
(207-316) 


— göttliche Offenbarung (theia apoka- 
Iypsis, theike optasia) 170 (64), 
191 (118, 119), 235 (237), 243 (257) 

— Offenbarungstraum, s. Traum 

— Offenbarungsvision, s. Vision 

Ohr, Ohren (akoe, us) 21, 32, 55, 253 
(278), 161 (27), 205 (159). S. auch 
Hóren 

Öl, heiliges (hagiasma) 
256 (285) 

onar, s. Traum 

oneirokritika, s. Traumhandbücher 

oneiros, oneiropoleo, s. Traum 

ophthalmos, ophthalmophanos, s. Auge 

opsis, s. Angesicht, Auge, Gesicht, 
Schau 

optasia, s. Gesicht, Schau, Vision 

orge, s. Emotionen 

Origenismus 27 


248 (263), 


Parabel 126 
Paradies (allg.) 
Jenseits 
Paralipomena Pachomio et Theodoro, s. 

De Sanctis Pachomio et Theodoro 
paramonarios 287 (359) 
parekstasis, s. Ekstase 


45f., 115. S. auch 


Passio Perpetuae et Felicitatis 68, 
124 A. 613, 140 A. 687 

pathos, s. Untugenden 

peirasmos, s. Versuchung 

penthos, s. Emotionen 


Pflanzen 

- Baum 274 (329), 335 f. (480) 

- Binsen 179 (91) 

- Kürbis ` 200 (147) 

- Maulbeeren 201 (150) 

— Reben, Weinstock 176 (86), 279 f. 
(338) 

— Tamariskenbaum 273 f. (327) 


phantasia, phantasma, phasma, s. Trug- 
bild 


Philosophielehrer 225 (213) 
Philotheos Historia 12, 33, 36 £., 93, 
142 


phone, s. Stimme 

phthonos, s. Dämon 

Platonismus, platonisch 

pneuma, s. Geist 

pneumatikos 
220 (198) 
pneumatikos pater, s. Verwandte 

Pollution, s. Erguss 

praktikos, praktike (asketische Metho- 
de) 27 A. 89, 56, 57, 59, 

105 A. 533, 168 f. (61) 

Pratum Spirituale 12, 23, 34, 40, 51 
Priesterschaft, Priester 160 (21), 176 
(87), 216 (188), 253 f. (279), 263 

(304), 280 (340) 

Prophet, Propheten (prophetes) (allg.), 
Prophezeiung 20, 75, 78, 79, 
131-133, 138 f., 144, 146, 161 f. (29), 
176 (87), 183 (101), 198 (139), 227 
(218). S. auch Gabe (charisma) 

— falscher Prophet, falsche Prophezei- 
ung, Scheinprophezeiung 14, 75, 
88 f., 133, 136 

— Prophetenbücher 

— Todesprophezeiung 

pronoia, s. Gott 

prooratikos 143, 147 A. 721 

propheteia, s. Gabe 

proskomide, s. Liturgie 
prosopon, s. Angesicht, Gesicht 


56f., 76, 87 


77 A. 354, 172 f. (73), 


146 
85, 140 
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Prostitution, Prostituierte 162 (30), 
201 (151), 224 f. (212), 269 f. (316), 
327 (454) 

protokomes ` 227 (218 [1]) 

Prozesion 141, 192 f. (123) 

Psalmen Psalmodie, Pslamengesang, 
-gebet 25 A. 80 u. 81, 63 A. 265, 
68, 71, 170 (66), 177 (90), 200 (145), 
222 (206), 227 (219), 232 (230 [1]), 
234 (234, 236), 236 (239), 243 (253), 
289 (362 [2]), 291 (368), 303 (393), 
321 (435), 325 f. (450) 

— nächtliche Psalmodie 66, 69, 200 
(148), 247 (262), 250 (266), 256 
(286), 275 (330) 

psyche, s. Seele 

Psychoanalyse 6 

Psychopathologie/psychopatholo- 
gisch 3, 8, 70 A. 315 

pyretos, s. Krankheit 


Quelle — 38, 45, 128, 203 (154), 241 f. 
(252), 273 (325) 


Raserei s. Verrücktheit, Ekstase 

Reliquien 35 A. 140, 37 A. 151, 39, 
121 A. 599, 130, 141, 231 f. (229), 
279 (338), 306 (403), 312 (415) 


Scala Paradisi 
118, 133 

Schatten 28, 51, 52, 165 (47), 185 
(108), 250 (267), 258 (295), 273 
(327), 281 (342) 

Schau 2,23, 24-26, 29, 46, 53, 76, 77, 
79, 80, 84, 104, 105, 115, 117 f., 126, 
129, 130, 131, 153, opsis 257 (290), 
optasia 278 (335), theoria 75, A. 343, 
160 (22), 161 (25), 164 (38, 39), 166 
(54), 168 f. (61), 172 (71), 184 (106 
[2]), 185 (107), 186 (108, 109), 188 f. 
(113 [2]), 200 (145), 201 (148), 219 
(196), 229 (224), 236 (239), 244 
(259), 253 (277), 260 (297), 275 
(330), 283 (346), 316 (427 [2]), 334 
(475). S. auch Gesicht, Vision, Me- 
ditation 

— dámonische Schau 


12, 51, 59-62, 79, 81, 


105 


— Gottesschau, góttliche Schau 5; 
26 f., 63, 105 f., 148, 151, 153. S. auch 
Gesicht, Erscheinung, Vision 

— spirituelle, intellektuelle Schau 
(pneumatike theoria) 27,30, 75, 
A. 342, 87, 164 (40). S. auch Medi- 
tation 

- unkritische Schau (adiakritos theo- 
ria) | 119, 170 (67) 

— Zukunftsschau 132, 134, 141 

Schiff, Schifffahrt ` 179 (91), 204 
(157), 228 (221), 278 (335), 307 f. 
(405), 327 (455) 


— Kapitän 284 (351) 
- Reeder 296 f. (378) 
— Schiffbruch 44, 271 (318) 


Schlaf, Schlafen (hypnos, hypnoo, ka- 
theudo) 28, 32, 34 A. 134, 41, 
42 A. 174, 46-48, 49-69, 62-69, 
70 A. 315, 74, 75, 76 A. 374, 79-81, 
93 A. 450, 95, 118, 129, 133, 
135 A. 663, 151, 157 (1, 2, 3, 5), 161 
(25), 162 (30), 164 (43), 165 (45, 50), 
166 (56), 173 (75), 178 (90), 180 f. 
(94), 183 (101), 184 (102), 194 (125), 
200 (148), 203 (156), 205 (160, 161), 
207 (165), 212 (178, 179), 213 (180, 
181), 214 (182, 185), 220 (198), 221 
(201), 222 (205), 225 (212), 226 
(217), 234 (234), 235 f. (239), 237 
(240), 241 (250), 242 (252, 253), 243 
(257), 247 (261), 249 (265), 253 
(278), 256 (285), 257 (291), 258 
(292), 261 (300), 265 (310), 267 
(311), 268 (313), 269 (315 [1]), 274 
(330), 277 (332, 333), 278 (335, 336), 
281 (344, 345), 284 (351), 285 (354, 
355), 286 (356, 357), 295 (376, 377 
[1]), 296 (378), 300 (385), 301 (389), 
302 (391), 303 (393), 304 (395), 309 
(407), 310 (408, 409), 311 (413, 414), 
312 (417), 313 f. (318, 421), 314 (422, 
423), 321 (435), 323 f. (444), 324 
(446) 

— schläfrig (hypnodes) 157 (1) 

Schlechte, das, Übel (kakia, kakon) 
89, 119, 125, 136, 149, 157 (1), 159 
(19), 164 (42), 165 (46), 199 (139), 
256 (283, 286), 275 (331), 294 (373), 
296 (377) 
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Schmerz, schmerzhaft 77,129, 181 
(96), 232 (231), 250 (286), 256 (285), 
257 (291), 260 (299), 268 (313), 294 
(374), 306 (402), 309 (407), 317 f. 
(429), 319 (430). S. auch Geburt 

Schweigen (siope, siopao, sigao) 21- 
23, 24 f., 29, 72 A. 327, 84, 157 (8), 
165 (49), 186 (109), 224 (210), 265 
(308) 

Sehen, Schauen (imaginär, geistig) 1, 
14, 20, 21, 22, 25 £., 28, 29, 32, 33, 35, 
36, 38, 40, 41, 44, 45, 46, 49, 52, 53, 
56, 64, 66, 67, 69, 73, 75, 76 A. 345, 
77 A. 355, 80-86, 89, 95, 96, 97, 102, 
103, 104, 106, 114, 117 A. 574, 123, 
125, 127, 128, 129, 131, 135, 136, 137, 
140, 141, 142, 143, 144, 147, 148, 149, 
153, 154, 157 f. (8), 158 (12), 159 
(18), 161 (25, 27), 162 f. (31-33), 
163 35, 36), 164 (38), 165 (45), 166 
(52), 168 (60), 170 (66), 172 (71), 
173 (75), 174 (77), 175 f. (85), 176- 
181 (89-96), 184-187 (102-110), 
187-189 (112, 113, 115), 190 £. (117, 
118), 192 (120, 122), 194 (125), 195 £. 
(127, 129, 132), 197 (136), 198-201 
(138, 139, 143-145, 147, 148, 151), 
203 (154, 155), 204-207 (157-161, 
163-165), 208-212 (167-169, 171- 
174, 176, 177), 213-219 (180, 183, 
185, 187, 188, 190-192, 194-196), 
220-223 (197-199, 203-208), 224 
(210), 225-233 (213, 214, 217-232), 
233-241 (234-236, 239, 241, 242, 
244-247, 249-251), 242-249 (253, 
255-262, 264), 250 (266-268), 251 
(270), 252-255 (273-275, 277, 279- 
282), 256 (284-286), 257-263 (288- 
297, 300-304), 265-367 (309-311), 
269 f. (316), 271 (318), 272 (320- 
322), 273 (324), 273-276 (327-331), 
277 (334), 278 (337), 281 (342), 

283 f. (346, 347, 349, 351, 352), 285- 
287 (354—357), 288 f. (361, 362), 291 
(366, 368), 292 (370), 293 f. (371, 

373, 374), 295-301 (377-380, 382- 
385, 387 — 389), 302 f. (391, 392), 305 
(397, 398), 306 f. (402, 403), 308- 

310 (406—409), 311 f. (413, 414, 415, 
417), 313 (419), 313-317 (421-428), 


320 (431), 321 (433, 436), 325 f. (447, 
449-451), 327 (455), 328-330 (458, 
459), 331 (464, 466), 333 (470), 334 
(475), 335 (477) 

— Sehen ist zuverlässiger als Hören 
95-100 

Seele (psyche) 2A.3, 16, 21, 47, 48, 
54, 57, 58, 60, 64, 69, 71, 75, 84, 118, 
120, 127, 137, 140, 147, 148, 154, 158 
(12), 162 (32), 164 f. (43), 165 (46), 
166 (52, 53), 167 (57), 169 (63), 170 
(66), 177 f. (90), 190 f. (118 [1]), 196 
(132, 133), 197 f. (136, 137), 198 f. 
(139), 215 (186), 223-238 (207- 
241), 239 (246), 240 (249), 242 f. 
(252-254, 256), 254 (279 [3]), 257 
(289), 258 f. (292, 295), 286 (357), 
297 (378), 298 (381), 301 (387), 307 
(403), 309 f. (408), 316 (427), 324 
(446), 327 (454), 335 (478) 

— begehrender Teil der Seele (epithy- 
mikon) | 57,159f. (21) 

- Hauptteil der Seele (hegemoni- 
kon) | 56 

— sehender Teil der Seele (tes psyches 
optikon) 164 (38) 

— verstándiger Teil der Seele (logike 
psyche) | 89,159 (19) 

— zorniger Teil der Seele (thymikon) 
57, 159 f. 

— Seelenruhe (galene) 

Selbstmord, Selbsttötung 
232 (231) 

seleniasmos, s. Krankheit 

semantron 182 (99) 

semeion, s. Zeichen, Wunder 

Septuaginta, Altes Testament 
42 A. 174, 49, 51 A. 215, 75, 79, 81, 
88, 98, 101, 124 A. 613, 132 A. 645, 
149 

Silberschmied 286 f. (357) 

siope, s. Schweigen 

Sitzen, s. Meditation 


118, 160 (21) 
163 (34), 


Sklaven 273 (323), 280 (340), 317 
(428) 
Soldaten 191 (119), 250 (267), 273 


(323), 276 (331) 

Speisen, s. Lebensmittel 

Spiegel, Spiegelbild 51,162 (31), 231 
(229) 
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Staub, heiliger 
316 (427) 

Stimme (akoe, phone, phonein) 21, 
23, 36, 37, 42, 47, 90, 98, 104 f., 107, 
110—113, 125, 126, 127, 129, 137, 
148, 158 (10), 172 (71), 175 (85), 179 
(92 [2]), 181 (94, 96), 187 (109), 196 
(132), 204 (157), 205 (259), 209 
(170), 211 (174, 175), 212 (177), 216 
(188), 217 (192), 223 (207), 225 
(212), 227 (218), 232 (230), 234 (235 
[3]), 238 (241), 244 (258), 245 (259), 
255 (283), 258 f. (295), 263 (305), 
273 (326), 277 (334), 278 f. (337), 
283 (348), 285 (354, 355 [2]), 290 
(365), 293 f. (371—374), 297 f. (380), 
303 (392), 305 f. (397, 399, 400), 308 
(406 [2]), 314 (421), 319 (430), 336 
(481). S. auch Audition und Hóren 

— heilige Stimme (phone hiera) 21, 
232 (230 [1]), phone ... hagia 290 
(365) 

— Stimme Gottes, góttliche Stimme 
(phone theu) 205 (159), 245 
(259), 305 (397), phone tis ... theia 
227 (218 [2]), theia phone 227 (218 
[4]), phone tu kyriu 259 (295) 

Stoizismus, stoisch 56, 76 

Strafe, Bestrafung 19, 38, 39, 65, 115, 
137, 166 (55), 189 (113), 243 (256), 
260 (299), 265 (308), 308 (405), 317 


34, 38, 253 f. (279), 


(428) 
Sufismus 3f., 19 A. 39, 72 
Synoden, Konzilien 302 (390) 
— Ankyra 121 A. 599 
— Karthago 121 A. 599 
- Laodikeia 121 A. 599 
- Latopolis 148 f., 197 f. (137) 


tapeinophrosyne, s. Tugenden 

Tempel 182 (97, 98), 283 (346), 326 f. 
(453) 

Teufel (diabolos) (allg.) ^ 28, 
44 A. 181, 116, 119 £.,133, 188 (113), 
216 (188), 240 (248), 263 (305), 273 
(326), 308 (406), 311 (412), 321 f. 
(436, 437), 323 (442), 324 (446), 325 
(447), 327 f. (456), 329 f. (459—461), 
331 (464) 


thauma, s. Wunder 
theama, s. Gesicht 
Theater, Schauspielerei 65, 312 (418) 
theophaneia, s. Erscheinung 
theorema, s. Gesicht, Vision 
theoria, s. Gesicht, Meditation, Schau, 
und Vision 
theotokos, Muttergottes 65, 
68 A. 307, 238 (242), 300 (385), 
312 f. (418), 331 (465) 
threnos, s. Emotionen 
Tiere 
— Bàr 
— Esel 


200 (147) 

168 (60) 

— Kamele ` 274 (328) 

- Leopardin 200 f. (148) 

- Löwe 189 (115) 

- Maultier 189 (114) 

— wilde Tiere 281 (342) 

- Wildschwein 189 (114) 

Tod, tot, Sterben 21, 22, 23, 26 f., 28, 
32, 36, 41, 42, 68, 69, 79, 81, 82, 85, 
90 f., 118, 119, 120, 129, 133, 135, 
137, 138, 140 f., 147, 158 (12, 14), 
162 (30), 165 (48), 166 (52), 167 
(57), 168 (60), 172-174 (72, 73, 75, 
79), 175 (83), 176 (86, 87), 179 (91), 
183 (100, 101), 184 (104, 105), 189 
(113), 190 f. (117, 118), 192 (121), 
194 (124), 195 £. (132, 133), 201 (149, 
150), 204 (157), 212 (178), 213 (180), 
218 (195), 220 (199), 221 (202, 203), 
223-237 (207-240), 238 (242), 239 
(247), 241 (250), 253 (278), 257 
(289), 258 (292), 260 (299), 263 f. 
(306), 265 (309), 267 f. (312), 271 
(317), 273 f. (327), 285 (353), 289 f. 
(362 [5]), 296 (378), 301 (388), 305 
(400), 306 f. (403), 311 f. (414, 417), 
314 (422, 423), 315 f. (425, 426), 320 
(430), 324 (446), 327 f. (456), 329 
(459), 334 f. (475). S. auch koimesis, 
Prophezeiung, Vision, Begräbnis 

Topos — ot, 31, 42, 43 A. 178 

Traditio Apostolica 121 A. 599 

Trance (religiöse) 3, 13, 14, 46, 69, 
70-74, 77, 79, 82, 83, 100, 103, 151, 
152, 154 

Traum, Träume 2, 8, 33, 41 f., 42, 47, 
49-69, 73 f., 79, 81, 84, 87, 95-97, 
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100—102, 105, 108, 115 £., 118, 120, 
133 f., 135, 139, 140 f., 143, 151 f., 
enypnion 100—102, 108, 160 (21), 
165 (44), 166 (55), 169 (62), 176 
(85), 181 (101), 204 (158), 206 (163), 
207 (164), 215 (186), 231 f. (229), 
268 (313), 297 (379), 311 (413), 322 
(440), 324 f. (446), 333 (473), hypar 
100 A. 495, 108, 180 (93), 268 (313), 
kat’ onar 50 A. 211, 100, 102, 108, 
164 (41), 192 (122), 204 (159), 206 
(162), 256 (285, 286), 263 (305), 265 
(309), 269 (316), 278 (335), 281 


Traumheilung 


73, 86 f., 154. S. auch 
Inkubation 


Trugbild, Täuschung, dämonische Er- 


scheinung (phantasia, phantasma, 
phasma) 1, A. 2, 29, 44, A. 181, 
46, 49, 51, 53, 55-60, 63 f., 73, 104, 
A. 524, 105 f., 114, A. 554, 118£., 
136, 151, 153, 157 (1), 159 (18), 160 
(21), 165 (45, 46, 50), 167 (57), 169 
(64), 206 (161), 271, 168 (60), (317), 
319—320 (430), 322 (440), 323 (442), 
325 (446, 447), 326 (452) , 329 (459), 
330 (461), 332 (470), 336 (480) 


(345), 284 (350), 303 (393), 306 
(402), 309 (408), 314 (422 [3]), 315 
(424), 317 (428), 322 (440, 441), 323 
(442), onar 100 f., 108, 166 (51), 180 
(93), 181 (94), 203 (154), 204 (158), 
250 (268), 256 (286), 309 (407), 
oneiros 100—102, 108, 159 (18), 161 
S M Enthaltsamkeit, enthaltsam (engkra- 

— tráumen (enypniazo) 108, 323 teia) 76 A. 347, 239 (247), 264 
(443), oneiropoleo 100, 164 (37, 39) (308) l 

— Träumer (enypniastes) 175 (85) - Hoffnung (euthymia) 118, 167 

— Berufungstraum 102 (57), 169 (64), 210 (173), 240 (248), 

— Belehrungstraum 115 246 (260) 

— Traumbild 53, 54, 56, 62, 64, 102,  - Keuschheit (agneia) 59 f., 165 (50) 
122 — Leidenschaftslosigkeit (apatheia) 

— Doppeltraum, Wiederholungs- 27, 54, 56, 57, 58, 61, 118, 119, 165 
traum 115, 169 (62), 301 f. (389) (44, 45), 167 £. (57) 

— dämonischer Traum (enypnion dai- — Mäßigung (sophrosyne) 59 
moniodes) 53, 157 (6) — Mut, mutig, Furchtlosigkeit 118, 

— Engelstraum, engelhafter Traum 119, 136, 167 (57), 197 (135), 207 
118, 152, enypnion angelikon 157 (165), 208 (168), 214 (182-184), 244 
(6), ta hypnia ton angelon 160 (21) (259), 267 (312), 269 (314, 315), 319 

— Traumerscheinung (phantasia onei- (430), 325 (446), 329 (459), 332 


— nächtliches Trugbild 53, 325 (447) 

Tugenden, asketische 

- Demut, demütig (tapeinophroyne, 
tapeinosis) 23, 29, 37, 125, 142, 
159 (17), 166 (54), 170 (66), 220 
(200), 236 (239), 264 (308), 265 (310 
[3]), 294 (373), 326 (452) 


ron) | 51,120, 323 (442) (469) 

- Offenbarungstraum 13, 51, 102 — Tugend, Tugendhaftigkeit (allg.) 

— Privilegierungstraum 42 A. 174, (arete) 63, 89, 118, 132, 159 (19), 
139 165 (46), 167 (57), 171 (69), 205 

— Träume der Ruhmsucht (kenodoxias (160), 243 (255), 270 (316), 335 
enypnia) | 159f. (21) (478) 

- schlechte Tráume (ponera enyp- - Wachsamkeit ^ 52,62 A. 263, 65, 68, 
nia) | 118, 166 (56), 322 (439) 69 


Traumdeutung, Traumdeuter 3. 15; 
101, 116, 121 f., 131 f., 138, 143-146, 
152, 153, 270 (316) 

Traumhandbücher (oneirokritika) ^ 4, 
121 f., 144, 146 


unbeschreibbar, unbeschreiblich (aperi- 
graphos, aphrastos, arretos etc.) 
21 f., 164 (38), 180 (92 [3]), 186 (109 
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[1, 2]), 209 (170), 230 (227), 247 (262 
[2]), 258 (292), 281 (342) 

unsichtbar, das Unsichtbare (aoratos, ta 
me blepomena) 22, 26, 32, 98, 
114 A. 554, 153, 162 (31), 163 (33), 
170 (66), 210 (171), 233 (233), 244 
(259), 250 (267), 253 (278) 

Unterscheidung Geister, Unterschei- 
dungsgabe s. Gabe (charisma) 

Untugenden, asketische 

— Gleichgültigkeit, Nachlássigkeit, Un- 
achtsamkeit (akedeia, ameleia) 

118, 166 (52), 167 (57), 209 (170), 
243 (256), 249 (264), 257 (289), 283 
(347), 309 (408), 322 (439), 333 
(472) 

Hoffnungslosigkeit, Verzweiflung 
(apognosis, athymia) 68, 120, 168 
(59), 236 (239), 268 (312), 278 (336), 
296 (377, 378) 

— Hurerei, Unzucht (porneia) 59, 60, 
64, 90, 232 (231), 263 (304), 303 
(391), 322 (438), 324 f. (446), 331 
(465), 333 (472) 

Kummer, s. Emotionen 

— Leidenschaft (pathos) 56, 58, 63, 
89, 159 (20), 160 (21), 249 (265), 307 
(405), 327 f. (456). S. auch Emotio- 
nen 

- Liebe zum Geld 333 (472) 

— Überheblichkeit, Stolz (hyperefa- 
neia) 29, 89, 125, 159 (20), 164 
(42), 294 (373), 307 (404), 324 (445) 

— Völlerei, Maßlosigkeit, Gefräßigkeit 


(gastrimargia) 55, 59, 60, 166 
(55) 

- Zerstreuung 73,159 (18), 331 
(466) 


— Zorn, s. Emotionen 


Verrücktheit, Wahnsinn, verrückt/ 
wahnsinnig sein, Raserei, rasen 
76, 87-94, 120, 135, 137, 138, 307 
(404), ekphron 191 (118), ekstasis 
159 (20), 163 (34), 324 (445), eksta- 
sis elauno 93, A. 450, ekstasis phre- 
non 158 (9), 164 (42), existamai 
dianoias 88, A. 422-425, mania 164 
(42), phrenoblabeo 325 (447) 


Versuchung (peirasmos) 53, 61, 63, 
157 (3), 216 (188), 307 (405), 315 
(425), 321 (433), 335 (478) 

Verwandte 92 A. 442, 118, 

129 A. 635, 144 f., 167 (57), 214 
(183), 267 (311) 


— Ehemann, Ehefrau 144 f., 214 
(183), 307 f. (405) 
— Eltern, Vater, Mutter 31f, 


42 A. 174, 52, 68 A. 307, 90, 91, 97, 
129 A. 635, 141, 143, 150, 165 f. (51), 
177 (89), 187 (111), 214 (183), 224 f. 
(212, 213), 229 (224), 231 (228), 238 
(241), 239 (247), 246 (261), 250 
(268), 253 f. (278, 279), 257 (289), 
260 f. (298, 300), 263 (304), 267-270 
(311—316), 272 (322), 280 (341), 281 
(344), 286 (356), 287 (258), 302 
(391), 305 (399), 317 (428), 325 
(449), 334 (475) 

— geistlicher Vater (pneumatikos 
pater) ` 64, 145, 187 (111), 244 
(259), 283 (346), 290 (363, 365) 

— Geschwister, Schwester, Bruder 
42, 93 A. 450, 140 f., 208 (167), 231 f. 
(229), 239 (247), 301 (388), 302 f. 
(391), 313 (419) 

- Großmutter ` 234 (236) 

— Kind, Sohn, Tochter 32, 42 A. 174, 
90, 91, 126, 129 A. 635, 135, 140, 
143, 182 (97), 214 (183), 225 (213), 
230 (227), 243 (257), 246 (261), 

253 f. (279), 260 (298), 263 (304), 
265 (308), 268-270 (314—316), 272 
(322), 280 f. (341), 287 (358), 296 f. 
(378), 316 (426) 

Verzückung, in Verzückung geraten 
(eneazein, existemi) 77, 103, 160 
(22), 218 (195) 

visio corporalis, visio spiritalis, visio in- 
tellectualis (Augustinus) 47 

Vision — 2, 3, 5, 13, 19-21, 23, 27, 29, 
41 f., 45-48, 49 f., 52, 66, 69, 70 f., 
85, 95, 97, 104, 107, 110-113, 114, 
119£., 123, 126, 127 £., 130, 137, 139, 
149, 151—153, horama 161 (27), 163 
(35), 170 (66), 176 (89), 179 (91), 
189 (115), 203 (155), 205 (159), 206 
(161), 251 (270), 255 (280 [3]), 257 
(290), 258 (294), 261 (302), 273 
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(324), 277 (333), 289 (362 |4]), 290 
(365), 297 (378, 380), 306 (401), 
311£. (414), 316 (426), horasis 185 
(106, 107), 189 (113), 190 (117), 216 
(188), 244 (258), 279 (338), 285 
(355), 310 (409), 334 (475), optasia 
158 (8), 163 (36), 169 (63), 174 (75), 
179 (92), 187 (110), 192 (120), 197 
(135), 203 (154), 204 (157), 206 
(161), 211 (174), 214 (182), 219 
(196), 226 (216), 228 (221), 229 
(222), 231 (227), 233 (231), 234 
(234), 237 (240), 238 (241), 241 
(251), 243 (253), 249 (264), 253 
(277), 258 (291), 261 (301), 264 
(306), 267 (312), 282 (345), 287 (357, 
359), 292 (369), 305 (397), 313 (420), 
316 (426), 323 (442), 330 (459), 
theorema 320 (430), theoria 157 (8), 
188 (113), 191 (118 [1]), 210 (171). S. 
auch Gesicht, Schau 

Bestrafungsvision ` 65 

— eine Vision haben (horamatizo- 
mai) 244 (258) 

— Engelsvision (optasia angelike) 80, 
160 (23) 

— göttliche Vision 22, 46 (horaseis 
tines theioterai) 161 (25), theia op- 
tasia 185 (106 [3]), 313 (420) 

— Vision der Heiligen, Heiligenvision 
(hagion optasia) 167 (57) 

— Vision der góttlichen/heiligen Dinge 
(optasia ton theion) 117, 328 
(458) 

— in einer nächtliche Vision (en oramati 
tes nyktos) 33, 37, 66, 144, 229 
(225, 226), 231 (228), 234 (236), 260 
(296, 299), 267 (311), 278 (337 [2]), 
279 (338), 289 (362 [5]), 316 (427) 

— Inspirationsvision 127 f. 

— Prophezeiungsvision 42, 81, 83, 
141 

— Todesvision 

— Traumvision, Visionstraum 
108, 140 

— Visionserzählung, Visionsbericht 
81, 83, 95 f., 97, 126, 153 

Vita Antonii 11, 81, 82, 93, 118, 132, 
152 

Vita Danielis Stylitae 


| 


23, 41, 81, 140 f. 
49, 54, 


11, 51, 102-112 


Vita Euthymii 

Vita Hypatii 

Vita Macrinae 
140 

Vita Marthae 11, 130 

Vita Nicolai Sionitae 11 

Vita Pachomii 11, 50, 89, 90, 119, 127, 
148, 153 

Vita Porphyrii 12, 90, 98 A. 487, 134 

Vita Symeonis Stulti (Symeon Salos) 
52, 129 

Vita Symeonis Stylitae junioris 
11 A. 36, 12, 23, 32, 37, 48, 91, 103, 
135, 137 


11, 31 f., 44, 73, 86 
11, 38, 52, 53, 92 
11, 42, 54 A. 229, 106, 


Vita Symeonis Stylitae senioris 12,22, 
35 
Vita Theodori Syceota 12, 90, 136, 


Vollendung (spirituell), vollendet 26, 
46, 56, 73, 117, 159 (18) 

Völker 

- Hunnen 176 (86) 

— Iberer (Georgier) 
(204), 278 (337) 

— Perser 135, 181 (95), 184 f. (106), 
191 (119), 215 (187), 228 (221), 
246 f. (261), 275 f. (331) 

— Sarazenen (Araber) 35, 246 f. 
(261), 274 (328), 275 f. (331) 

- Skythen 181 (95) 


185 f. (108), 222 


Wachen, wachend, schlaflos (agrypnia, 
pannychis, aypnos) 13, 25 A. 76 
u. 81, 27, 56, 62—69, 71, 73, 74, 80, 
151, 157 (1, 2, 3, 4, 5), 181 (96), 197 
(135), 211 (174), 235 f. (239), 257 
(291), 263 (304), 264 (407), 273 
(326), 277 (334), 284 (351), 292 
(369), 324 (446) 

Wachs 157 (1, 4), 261 (301) 

Wahnsinn, s. Verrücktheit 

Wasser 34, 79, 91, 137 A. 670, 173 
(75), 175 (82), 252 (274), 254 f. 
(280), 272 (322), 273 (325), 284 
(352), 331 (464) 

— Wasserflut 252 f. (277) 

— Wasserkrug 324 f. (446) 

— Wassermangel 306 (401) 

— Wasserschópfen 324 f. (446) 

Weberinnen 213 f. (182) 
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Wetterbedingungen, Naturgewalten 

- Erdbeben 136, 143, 176 (86), 183 
(99), 185 (107), 186 £. (109, 110), 222 
(205), 280 £. (341) 


- Hagel 176 (86) 

- Hitze 28, 93 A. 450, 200 (144), 
273 f. (327) 

- Kälte 79, 93 A. 450, 173 (75), 255 
(281) 

- Sturm 228 (221), 278 (335), 284 


(351), 327 (425), 327 (455) 

- Unwetter ` 252f. (277), 284 (351) 

- Wind 173 (75) 

Wirtsstube (phuskarion) 33 (471) 

Wunder (thauma, semeion) 33, 34, 
36-39, 107, 161 (27), 163 (33), 188 
(113 [2]), 195 (124), 205 (159), 217 
(190), 222 (205), 247 (262) , 274 
(329) 

— Wunderheilung 
154 


31, 33 A. 130, 86, 


— Wundererzählung 86 
— Wundertäter 33, 34, 136 A. 667 


xenodocheion, s. Hospiz 


Zauberei, s. Magie 

Zeichen, Vorzeichen 15, 26, 34, 57, 
60, 61 f., 65, 107, 115, A. 560, 116, 
118, 123, 130, 132, 135, 141-143, 
144 f., 153, 181 (95), 251 (269), se- 
meion 176 (89), 178 (90), 192 (123), 
216 (188), 279 (338 [2]), 329 (459), 
symbolon 164 (43), sphrangis 260 
(269), 333 (472), tekmerion 165 (45), 
teras 329 (459) 

— Zeichendeutung 
145f. 

Zunge (glosse) ` 73, 88, 128, 159 (18), 
203 (154), 265 (308) 


15, 141-143, 
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Abgrund (abyssos) 

Adam 244 (258) 

Altar 172 (71), 178 (90), 190 (117), 
206 (162), 297 (379) 

- Altartuch 258f£. (295) 

Angeklagte, vierzig 307 f. (405) 

Apostel 240f. (250) 

Apsis (drei Apsiden) 

Arena 208 (168) 

Armer, geláhmt 

Ather (des Himmels) 
(273) 

Athiopier 208 (168), (mit Augen, aus 
denen Feuer schießt) 247 f. (262 
[3]), 293 f. (373), 299 (384), (von 
fürchterlichem Aussehen) 310 
(409), 314 (422), (Pfeile schieBend) 
321 (433), (mit den Zähnen knir- 
schend) 321 (435), 324 (445) 


274 (329) 


244 (258) 


188 (113[2]) 
244 (258), 252 


Bauer, Bauern 
[1] 
Becher 


199 f. (143), 230 (227 


216 f. (189) 

Berg 177 (89), 230 (227 [1]) 

Besessener (Theodoros) 252 f. (277) 

Bett (leuchtendes) 173 f. (75) 

— zwei Betten 207 (164) 

Bild, Ikone (des Symeon Stylites 
sen.) 234 (234) 

Bischöfe, Patriarchen, Päpste 227 
(219), (zwei Bischöfe) 263 f. (306) 

— Dionysios, Bischof von Seleukeia 
187 f. (112) 

— Dominos III., Patriarch von Antio- 
cheia 190 (117) 

— Ephraimios, Bischof von Antio- 

cheia 234 (235) 
Eulogios, Patriarch von Alexan- 
dreia 301 f. (389) 

— Ioseph, Patriarch 243 (255) 

— Leon I., Papst von Rom (400-461) 
(als frommer und großer Mann) 
301 f. (389) 
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Bischofsgebäude (episkopeion) 
228 f. (222) 


Blitz 288 f. (362 [1]), 299 (384), 324 
(445) 
Blut —216f. (189) 


Brüder (Mónchs-) 179 f. (91, 92), 
229 f. (226), 258 (292) 
— leiblicher Bruder 240 f. (250) 


— zwei (leibliche) Brüder 239 f. 
(247) 
Buch (des Lebens) 209 f. (170) 


Cherubim (Gestalt des Firmaments mit 
Händen von vier Männern, die 
einen Saphir auf dem Rücken tra- 
gen) 258f. (295) 


Dämon, Dämonen (allg.) 160, 241 f. 
(252), (zwei Dämonen) 250 (266), 
250 (268), (schwarz, furchterregend, 
ohne Kopf) 253 f. (279 [2]), (gefes- 
selter Dämon) 254 f. (280), 
(schwarzer Dämon) 255 (281), 255 
(282), (zwei Dämonen mit Fesseln) 
274 (329), 331 f. (465, 467) 

— als Äthiopier (hässlicher) 
(454), 333 (471) 

— der Brot zeigt 323 (442) 

— als Christus 169 f. (64), 323 (442), 
(von tausend Engeln umgeben, die 
tausend Leuchten und ein bren- 
nendes Rad halten) 325 (447), 328 f. 


327 


(458) 
— als Bären ` 319 (430) 
— als Drache 257 (288) 


— als dunkler Inder ` 254f. (280) 


— als Engel (des Herrn) 311 (411), 
321 (434) 
— die Eucharistie zeigend 323 (442) 


- als Fliegen 194 (125), 320 (431) 

— als Frau 247 f. (262), (schreiende, 
wehklagende schwarze Frau) 256 
(284), (als schöne Frau) 327 f. 
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(456), (als nackte Frauen) 328 (457), 
335 (476) 

— als Hahn 328 (457) 

— als schwarzer Hund 335 f. (480) 

- als Jüngling (ungestüm, mit leuch- 
tendem Gesicht, blondem Haar, 
neckisch láchelnd) 330 (460) 

— als Kamele mit Drachenköpfen 
326 (451) 


— als Knabengesicht ` 334 (474) 

— als Leoparden 319 (430) 

— als Löwen 319 (430) 

- als Maus 257 (287) 

— als furchterregender Mensch 311 
(412) 

- als Raben 240 (248), 332 f. (470) 

— als Riesen ` 323f. (444) 

- als Schlangen 319 (430), 332 f. 
(470) 

— ein Schwarm von Dämonen 319 
(430) 


- als Skorpione 319 (430) 
— als engelhafte Soldaten mit Feuer- 


waffen und Rüstung 325 (448) 
- als Stiere 319 (430) 
— als Vögel 203 (154) 


- als wilde Tiere 319 (430), 322 
(440), 332 f. (470), 335 (477) 

— als Wölfe 319 (430), 335 (477) 

- Dämonentruppe (mit Gold, Edelstei- 
nen, Perlen, Musikinstrumen- 
ten) 333 (472), 333 f. (473) 

Diadem aus Edelstein mit Kreuz und 
Sternen 210f. (173) 

Dunkelheit 179 (92[1]), 189 (113[3]), 
293 (372), 297 f. (380) 


elektron 210 (172) 

Engel 175 (82), (als Soldat auf 
Pferd) 177 (90 [1]), 184 (103), 197 
(135), 204 f. (159), 216 (188), (mit 
Messer) 216 f. (189), 217 f. (191, 
192), (mit Fácher) 220 (198), (mit 
Schwert) 220 (200), 224 f. (212), 227 
(218 [1—5]), 227 f. (220), (als Eu- 
nuch) 228 (221), 229 (223), 232 (230 
[2]. (gleich einem Blitz, mit 
schneeweißem Kleid) 234 (234), 
241 f. (252), 244 (259), 249 f. (265), 


258 (292), 261 f. (303), (als 
Mónchsbruder) 272 (320), 284 
(350), 289 (360), 291 (366), (in 
strahlendem Kleid) 292 (369), 295 
(376), 304 (394, 395), 305 (398), 307 
(404), (als Soldat des Stadtpráfek- 
ten) 307 f. (405), 325 (448) 

— Engel des Herrn (mit Feuer- 
schwert) 194 (125), 207 (164), 
218 (193), 224 (211), 246 (260), 251 
(269, 271), (in Gestalt eines Solda- 
ten) 251 (272 [1, 2]), 264 f. (307, 
308), 273 (323), 278 (335), 279 (338 
[1]), 280 (339), 283 (347), 290 (363), 
292 (370), 294 f. (375), 297 f. (380), 
302 (390), 304 f. (396), (mit 
Feuerschwert) 320 (431), 326 (451) 

zwei Engel 180 (92 [3]), (in Leinen 
gekleidet, Pfeile und Bógen in der 
Hand) 185 (106 [3]), 215 (187), (mit 
Laternen) 220 (199), 230 (227 [1]), 
(weiBgekleidet) 261 (302), 314 (422) 

drei Engel 210 (172), 249 f. (265) 

- Gruppe von Engeln 207 (165) 

— viele tausend luftige, feurige und 
sonnenähnliche Engel 258 f. 
(295) 

— Armeen, Truppen von Engeln 158, 
186 f. (109 [1, 2]), 203 (155), 210 f. 
(173), (als Eunuchen) 211 (176) 

Ernte 178 (90 [3]) 

Erzengel ` 210f (173) 

- Gabriel 210 (172) 

— Michael 177 (89), (als Soldat) 178 
(90 [3]), 210 (172), 258 f. (295) 

Eunuch (kubikularios) 228 f. (222) 

Evangelium 182 (97), 186 f. (109), 
315 (425) 

— die vier Evangelien 


258 (293) 


Fackel, brennende 290 (363 [3]) 

Fels mit Podest 211 (174) 

Feuer 220 (197), 250 (266), (göttlich) 
291 (366), 297 £. (380) 

— Feuerfluss 243 (256) 

- Feuerkreis 179 (91) 

— Feuerkugel, Feuerball 
325 f. (450) 


275 f. (331), 
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— Feuersáule 216 (188), 222 (205), 
(von der Erde bis zum Himmel) 283 
(348) 

— Feuerschleier 217 (190) 

— Feuersee 209 f. (170) 

— Feuerstrahl 254 f. (280) 

Fingerring ` 235 (239) 

Firmament, mit Sonne, Mond, Ster- 
ne 189 (113[3]) 

Flügel 243 f. (257) 

- Flügel aus Feuer 294 (374) 

— schwache und kraftlose Flügel 
(374) 

Fluss 
(410 


294 

179 (91), (voll Schlamm) 310 

— Flussmündung ins Meer 199 f. 
(143) 

- Jordan 188 (113[1]) 

Flüssigkeit, süß wie Honig, aussehend 
wie Ol  212f. (179) 

Freundesgestalt 307 f. (405) 

Fundamente 180 f. (94) 


Gebäudeplan 

Gefängnis 

Gefäß 

— Alabastergefäß, versilbert 
(179) 

— heiliges Gefäß 218f£. (195) 

— mit Körper und Blut Christi 
(186) 

— mit Wasser gefüllt 
(324) 

- Holzgefäß 273 f. (327) 

Geist, heiliger Geist (mit Messer in der 
Hand) 184 (106), (mit dem Fin- 
ger zeigend) 189 (113[3]), 206 (162), 
(mit dem Finger zeigend) 209 f. 
(170), (die Hand wiegend) 187 (109 
[3], 110), 218 (194), 275 f. (331) 

Gericht 189 (113[3]), 209 £. (170), 
233 (233), 239 (244), 257 (289), 
307 f. (405) 


288 f. (362), 292 (370) 
189 (113[3]), 307 f. (405) 


212f. 


215 


240 (248), 273 


— Gericht Christi 204 f. (159) 
— Gericht Gottes 223 (209) 
Geschenke 297 (379) 


Gestalt, Gestalten 183 (100), 184 
(102), 203 £. (156), 204 (157), 209 
(170), 223 (207, 208), 226 (215), 


265 f. (310), 267 f. (312), (in über- 
menschlich prachtvoller Kleidung) 
268 (313), 283 f. (349), 284 (352), 
285 f. (355), 288 f. (362 [2]), (mit 
leuchtenden Kleidern) 293 (372), 
(leuchtend wie die Sonne, mit 
Kreuz an der Stirn und Mantel tra- 
gend) 395 f. (377), 299 (383), (mit 
leuchtendem Gewand und furcht- 
erregenden Augen) 304 (394), 308 f. 
(406), (weißgekleidet) 312 (415), 
313 (419) 

— Gestalt des Firmaments mit Saphir 


auf dem Rücken ` 258f. (295) 

— zwei Unbekannte, Gestalten 238 
(242), 273 f. (327) 

- weißgekleidete Gestalt(en) ^ 206 


(161), 208 (168), 214 (183), 234 (235 
B) 


Gewölbe, von Gott gewirkt 244 
(258) 

Glanz (der Heiligkeit) 210 f. (173), 
(Gottes) 239 (245) 

Gnade Gottes 

— als aufleuchtender Blitz 334 (474) 


- als Jungfrau 334 f. (475) 
— als Mensch von der Brust an auf- 
wärts 259 (295) 
— als Taube 334 (474) 
Gott, Herr (allg.) — 204 f. (159), 210 f. 
(173), 222 (206), 243 f. (257), 258 
(292) 
Gottes Angesicht 239 f. (247) 
— auf Thron sitzend 183 f. (99) 
— Kraft Gottes 186 (109 [1]), 191 
(118 [2]) 

— unsichtbarer Gott (aoratos theos) 
162 (31) 

Grab der heiligen Martha 
(291), 310 (409) 

Grube (dreckige) 179 (92 [1]), (- 
graben)181 (94), (tiefe Grube) 247 f. 
(262 [3]), 293 f. (373), (goldene 
Grube) 305 (397), 311 (413), (ge- 
öffnete Erde) 331 (464) 


2371. 


— Grubenarbeiter 311 (413) 
Hades 239 (246) 
Hand (menschliche) 277 (332) 
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Häretiker 299 (383) 

Haus Gottes 177 (89) 

Heerscharen, himmlische 229 (224) 
Heiliger, heiliger Mann 302 f. (391), 


(wutentbrandt) 306 (402) 

- Christophoros 255 (282) 

- Euthymios 212£. (179), 226 (216), 
(mit großem, graumeliertem Bart) 
246 f. (261), (in gleiBendem Glanz, 
weißhaarig, untersetzt vom Alter, 
mit großem Bart, kugelrundem 
Gesicht, schwarzem Umhang, mit 
Stab in der Hand) 247 f. (262 [3]), 
248 (263), (bártiger Mónch) 248 f. 
(264), 271 (318), 306 (401), (als von 
Licht umgebener, alter Mónch) 
306 f. (403) 

- Georgios 201 f. (152), (als wun- 
derschóner Jüngling in leuchtendem 
Kleid, mit gekraustem, goldglän- 
zendem Haar) 234 f. (236), (auf 
Pferd) 237 (240), 255 (281), (als 
Jüngling mit Umhang) 256 (285), 
(als Jüngling) 281 (343), (in der 
Gestalt des Märtyrers Stephanos, 
dann in der eigenen Gestalt) 281 f. 
(344, 345), 287 (358), 287 (359), (mit 
Schwert gegürtet) 317 (428), (mit 
Schwert) 335 (477, 478) 

Gruppe, Menge, Schar von Heili- 
gen 188 (113[3]), 225 (213), 241 
(251), 260 (297) 

— Ioannes Eleemon 228 f. (222), 

263 f. (306), 296 f. (378), 297 (379) 

— Ioannes Hesychastes, in Engelsge- 
stalt ` 220f£. (201) 

— Ioannes der Täufer 213 (181), 269 
(315), 280 f. (341), 291 (367), 300 
(385), (in schneeweißem Kleid) 312 
(415, 416) 

— Ioannes der Theologe 

— Iulianos, Märtyrer 

— Kosmas und Damianos 
(303) 

- Martha 221 (202), 229 (225), 242 f. 
(253), (als fromme Frau) 250 (266), 
(ehrwürdige Frau) 250 (267), 257 f. 
(291), 258 (292), 279 (338 [2]), (als 
strahlendes Kreuz) 288 f. (362 
[1-5]). (mit leuchtendem Gesicht, 


300 (385) 
291 (368) 
261 f. 


inmitten von weiDgekleideten Ge- 
stalten) 309 f. (408, 409) 

Nikolaos Sionites 310 (410) 

Nikon 303 (393) 

Petros, Hirte vom Jordan (als Asket 
mit kolobion und Binsenumhang 
über den Schultern) 285 (354) 

Prokopios von Rhodos 284 (351) 

Sabas 212 £. (179, 180), 213 f. 
(182), (als ehrwürdiger Greis) 274 
(328), 278 (336) 

Sabinos (gerótetes Gesicht, Ausschlag 
auf den Wangen) 250 (268) 

Sion  176f. (89) 

Stephanos 317 (428) 

Syemeon Salos 214 (183), 314 f. 
(422, 423) 

Symeon Stylites sen. 173f. (75), 
204 (157), 233 f. (234), (als alter 
Mann) 277 (332) 

Symeon Stylites iun. 189 (115), 
(als weißgekleideter Junge auf 
Wagen; herumfliegend; mit feuriger 
Säule in der Luft umherwandelnd) 
184 (103), 188 f. (als langhaariger 
Mónch) (113 [3]), (als Knabe) 243 f. 
(257), (mit weiBem Kleid; mit Feu- 
erstab; als Jüngling mit leuchten- 
dem Gewand; mit eisernem Stab 
und feurig roter Kette; mit Krone, 
über der ein Kreuz prangte, mit 
Sternen an der Stirn) 251-254 
(270—280), (mit Palmstab) 258 
(293-295), (als Jüngling mit Fell- 
kleid und nackten Füssen; mit 
Palmstab und engelgleichem Ge- 
sicht; als langhaariger Mönch) 259 f. 
(296, 297), (in einer anderen Ge- 
stalt; auf weiBem Pferd) 260 f. (300— 
302), 274 (329), 288 f. (362 [2]), 
315 f. (326), (wutentbrannt) 316 f. 


(427 [1, 3]) 

Theodoros von Sykeon 256 (284, 
285, 286) 

Theodoros (Palästina) 286 f. (357) 


Timotheos, Schüler des Paulus 213 
(181) 

Prediger der Frömmigkeit und Kir- 
chenlehrer 301 (388) 


Einsiedler, Hirte 285 (353) 
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- toter Heiliger 197 (136), 227 f. 


(220) 
Herrschaftssymbol ` 250 (267) 
Himmel ` 204f. (159), 236 (239), 239 


(245), 241 (251), 244 (259), 258 
(292) 

— aufgerissen, geöffnet 158 (12), 180 
(92 [3]), 185 (107), 186 (109 [2]), 191 
(118 [2]), 210 (172), 258 f. (295) 

- Himmel der Himmel ` 230 (227 [2]) 

— sieben Himmel 244 (258) 

- Himmelstore 244 (259), 258 (292) 

Hölle (allg.) 187 (109 [3]), 239 (244) 

Holz 

— dornige, splittrige Hölzer 

— Holz des heiligen Kreuzes 
(96) 

- Holzhacken 293£. (373) 

— Holzschleppen 293 f. (373) 

Honig 206£. (163) 

- Honigstab 214f. (185) 


179 (91) 
181 


Iberer (Georgier) 222 (204) 

Ich (sich selbst sehen) 186 f. (109), 
188 f. (113), 190 f. (118), 200 (147), 
206 f. (163), 223 (208), 234 (235), 
243 f. (257, 258), 247 f. (262 [3]), 303 
(392), 311 (413), 314 (422), 316 f. 
(427 [2]), 334 (475) 

— ein Hirtengewand tragend und Herde 
weiden lassend; Krankheiten hei- 
lend, als Priester — 159 f. (21) 

— von Leitern herunterstürzend; er- 
blindend und Mauern entlang tas- 
tend; Schiffbruch erleidend (bzgl. 
des monastischen Lebens) 160 
Q1) 


Jesus Christus 208 (167), 209 f. (170), 
210 (172), 211 (174), 290 (363 [1]) 


- als Knabe 214 (184), 216 f. (189) 

- am Kreuz 181 (96) 

— zornig, auf Thron sitzend 186 (109 
[2]) 

Junge Frau, heller als die Sonne leuch- 
tend 205 (106) 

Junge, Knabe (paidarion) 271 (317), 


(sarazenischer, tanzender Knabe 
mit Korb) 332 (468) 


Jungfrau Maria, theotokos 188 (113 
[3]), 229 (225), 230 (227 [1]), 235 
(239), 255 f. (283), 260 (297), 290 
(364), (mit anderen Frauen) 300 
(386), 312 (418) 

— in Purpur gehüllte Frau 
212 (177), 300 (385) 

Jüngling (neoteros, neanias) (engel- 
gleich, überaus groß, mit Dornen- 
krone) 180 (92 [3]), (über die 
Sonne hinausreichend) 208 (168), 
261 f. (303), 272 (320), (wunder- 
schön) 280 (340 [1, 2]), (von 
furchterregendem Anblick, in glän- 
zendem Gewand) 317 f. (429) 

— zwei Jünglinge (weißgekleidet) 

204 (157) 

— drei Jünglinge 204 (158), (schöne 
Jünglinge) 288 (361) 

- fünf Jünglinge 306 f. (403) 


183 (99), 


Kandelaber ` 288f. (362 [2]) 

Kerzen (einige angezündet, andere 
nicht) 208 f. (169), 228 f. (222), 
229 (224), (angezündete) 257 (290) 


Kessel, golden ` 305 (397) 

Ketten ` 307f. (405) 

Kinder 225 (213), 265 (309) 
Kirche 178 (90 [2]), 190 (117), 207 


(165), 290 (363 [3], 364) 

- Apsis 178 (90 [2]) 

- Kirche des Jason 230 (227 [1]) 

— Grabeskirche ` 303 (392) 

Kloster 315 (324) 

Kodex 312 (417) 

König 205 (160), (von Leibgarde 
umgeben) 212 (177), 214 (183) 

— himmlischer König 261 f. (303) 

Königreich 239 (244) 

Körper (tote, verwesene, in Stücke ge- 
rissene) 331 (464) 

Kraftgestalt 214f. (185) 

Kranz 214 (183) 

— Kranz aus Ölzweigen 
228 f. (222) 

— Siegeskranz 208 (168) 

— goldglänzender Kranz mit Perlen 
251 (271) 

— drei Kränze 


205 f. (161), 


244 (258) 
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— sieben Kränze 
Kreis 284 (350) 
Kreuz 222 (204), 229 f. (226) 
— Kreuz aus Gold und Silber 
(225) 

— steinernes Kreuz 211 (174) 
— drei Kreuze 226 (215) 
kukullion 247 f. (262 [3]) 


203 f. (156) 


229 


Lanzette (phlebotomon) 

Lebensmittel 

- Milch 240 (248) 

- Brot 177 (90 [1]), 271 (317) 

— Gemüse 284 (350) 

- Korn 315 (425) 

- Oliven 272 (320) 

- Reis ` 218f. (195), 272 (320) 

- Rizinusbeeren 256 (283) 

— Trank 284 (350) 

— unbekannte Speise, Nahrung 
(165), 233 f. (234), 325 (448) 

— Wasser 271 (317) 

Leichnam ` 232f. (231) 

- eines Gerechten 231 (228), 288 
(361) 

— der heiligen Martha 

Leiter 258 (292) 

— an der Säule des Symeon 
(253), 244 (259) 

— sieben Leitern 

Leprakranker 305 (397) 

Leuchte, Lampe 229 (224), (zwei 
diskusförmige Leuchten) 267 (311), 
(feuerlodernde Leuchte) 288 f. (362 
[2]), 293 (372), 297 f. (380) 

Licht 177 (89), 179 (92 [1, 3]), 185 
(107), 194 (125), 210 (172), 258 
(292), 258 f. (295), 281 (342), 297 f. 
(380), 320 (431) 

— Lichtstraße ` 224f. (212) 

— von Licht erfüllter Ort 
225 (213), 247 f. (262) 

Löffel 218 f. (195) 

Luft 

- Lüfte ` 243f. (257) 

— himmlische Lüfte ` 230 (227 [1]) 

— Luft hinter dem Himmel 186 (109 


[2]) 


251 (270) 


207 


257 (290) 
242 f. 


244 (258) 


209 (170), 


Luftschiff mit wutentbrannten En- 
geln 187 (109 [3]) 


Mädchen (hell wie die Sonne) 228 f. 
(222), (in weißem Gewand) 240 
(248) 

mandra 229f£. (226, 227 [1]) 

Mann (in furchteinflößendem Gewand, 
so groß wie zwei Menschen) 

233 f. (234), (in würdevollen Klei- 
dern, Herrscher) 188 f. (113[1, 3]), 
(weiBgekleideter Mann, in hárenem 
Gewand) 210 f. (173), 281 (342), 
(lichtdurchfluteter Mann) 232 f. 
(231), (strahlender alter Mann) 272 
(321), (wunderschóner Mann) 301 
(388), (weißgekleideter Mann) 312 
(417), (ehrwürdiger Mann) 313 f. 
(421) 

— zwei Männer (zwei weißgekleidete 
Männer) 208f. (169), (Iannes 
und Iambre) 241 f. (252), (zwei 
Männer auf Pferden) 293 f. (373) 

— drei Männer in leuchtender Klei- 


dung 272 (322) 
— vor Glück strahlende Mánner 310 
(409) 


— unermessliche Menge von weißge- 
kleideten Männern mit Fackeln 
315 (324) 

Maschine (mechane) mit Kopf und 

Flanken 230 (227 [2]) 

Maßband 292 (370) 

Meeresufer, Meeresbrandung 

(186), 256 (286), 294 (374) 

Melodie 243 (254) 

Mensch 293£. (373), (arme Men- 

schen) 315 (425) 

Menschheit 158 (12) 

Menschenmenge, Menschschar 243 
(256), 273 (324), 293 (372), 297 f. 
(380) 

- von Flehenden 183 (99) 

— Iberer (Georgier) in Prozession 


156 


185 f. (107) 
Mönch 309 (407) 
— Mönche aus Palästina 190 (117) 
— drei Mönche 294 (374) 
- Gruppe von Mönchen 205 (160) 
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Morgenröte 293 (372) 
Muschel 238 (242) 
Nestorianer 303 (392) 


Ofen (Feuer) 253 f. (279), (bren- 
nender Ofen) 312 (415) 

Orte (unbekannt) 293 f. (373), 297 f. 
(380), (düsterer, stinkender und 
feuriger Ort) 299 (383), (leuchten- 
der und strahlender Ort) 301 (388) 

- Antiocheia 186 (109 [1]), 188 (113 
[1]), (südliches Stadttor Richtung 
Seleukeia) 334 f. (475) 


- Betlehem 197 (136), 227 f. (220) 
- Jerusalem 186 (109 [1]), 221 f. 
(203, 204) 


— Konstantinopel (Palast) 
[1]), 191 (118 [1,2]) 

- Laodikeia 186 (109 [1]) 

- Seleukeia 187 (109 [3]) 

— Tyros 186 (109 [1]) 


188 (113 


Palast 230 (227 [1, 2]), (aus Licht) 
244 (258) 

Paradies 188f. (113[1, 3]), 209 f. 
(170), 230 f. (227 [2]), 239 f. (247), 
241 (251, [mit drei Quellen, großen 
Bäumen, allen Sorten von Früch- 
ten] 252), 244 (258), 260 (297) 

Paradiesesfrüchte ` 241 f. (251, 252) 

Pergament, weißer als Schnee 210 
(172) 

Personen 

— Euagrios Scholastikos 286 (356) 

— Iakobos (Mönch) 232£. (231) 

— Mannas (silentiarios) 256 (286) 

— Mönchsschüler 243 (256) 

— Mutter eines Mónchsbruders 
(289) 

Pflanzen 244 (258), 284 (350) 

— Weinstock 203 (154) 

Priester 215 (186) 

— [oannes (pneumatikos pater des Sy- 
meon Stylites jun.) 244 (259) 

— Stephanos (Priestermönch) 313 
(419) 

Priestergewand 


257 


206 (162) 


Quelle (von Wohlgerüchen) 244 


(258), 284 (350) 


Räuber am Kreuz 
Rauch 180 (93) 
Reiter 226 (217) 
Reliquien von Märtyrern 
Rhabdophoren 303 (392) 
Richter 189 (113[3]) 
Riese (von fürchterlichem Anblick, bis 
zu den Wolken reichend) 247 f. 
(241), 240 (249) 


181 (96) 


231 f. (229) 


Sarazene 
Säugling 
Säule, Säulen 
297 f. (380) 
— Säule des Symeon Stylites jun. 
253 f. (279) 
— Wolkensäule 204 (157) 
— drei Säulen aus Licht 293 (371) 
Schatten 
— des heiligen Geistes 185 f. (108) 
— einer Erscheinung 281 (342) 
Schlagstock 306 f. (403) 
Schleier — 230 (227 [1]) 
Schreiben 263 f. (306) 
Schreibgeráte aus Silber und Gold 
210 (172) 
Schriftrolle 203 (155) 
Schüler des Symeon Stylites jun. 250 
(267) 
Schwimmbecken 
See 240 (249) 
Seele 232 (230 [2]), 234 (235 [3]), 243 
4) 


225 (213) 
273 (324) 
173 f. (75), 209 (170), 


273 t. (327) 


— Seelen der Sünder 239 (246) 
Seil, golden 305 (397) 

Sichel 177 (90 [1]) 

Silbertaler 395 f. (377) 

Sklave 326 (451) 

Sonde ` 212f (179) 

Sonne 221 f. (203, 204) 


Speisen, s. Lebensmittel 
Stab 237 (240), 281 f. (345) 
Staub, heiliger 253 f. (279) 
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Stern 
(316) 

— Morgenstern 
(330) 

— in Form eines Lichtkreuzes 
(334) 
Stócke, zwei 
Szepter (goldenes) 


192 (120, 122), 219 (196), 269 f. 
200 f. (148), 274 f. 
277 


181 (95) 

228 (221) 

Tartaros des Hades mit Dreizack 196 
(132) 

Tautropfen 206 f. (163) 

Tavli 314 (422) 

Tempel 293 f. (373) 

- des Marneion 182 (98) 

Teufel, Satan, der Feind, Widersa- 
cher 195 (129), 224 f. (212) , 322 
(438), (zeigt Kloster und Kirche) 
322 (439), (mit zweischneidigem 
Schwert) 327 (455), (mit Spaten) 
331 (466), 333 f. (473, 474), 334 f. 
(475) 

— als Äthiopier (als schamlos, mit 
grimmigem Gesichtsausdruck und 
blutunterlaufenen Augen) 244 f. 
(259), (nackt, Feuer aus den Augen 
schießend, mit Schlagstock) 330 
(460) 

- als Christus 321 f. (437), zeigt 
Christus 326 (452) 

— als Engel des Lichts 170 (67), 
(Erzengel Gabriel) 321 (436) 

- als Gerontios (Mitschüler des jungen 


Theodoros von Sykeon) 335 
(478) 

- in Gestalt einer Frau 319 (430) 

— als schwarzer Knabe 319 (430), 
334 (474) 

— als Kráhe 320f. (431) 

— als Löwe 319 (430), (fürchterlich, 


bedrohlich) 332 (369) 

— als Mischwesen (halb Mensch, halb 
Esel) 320 (430) 

- als Schlangen 332 (469), 334 (474) 

- als Skorpione 332 (469) 

— als Taube 320 f. (431) 

Theater 208 (168) 

theotokos, s. Jungfrau 


Thron 173 f. (75), 183 (99), 186 (109 
[2]), 189 (113[3]), 203 f. (156), 206 
(162), 229 f. (226), 240 f. (250) 

— drei Throne 208 (168) 

Tiere 

— Adler(nest) 173f. (75) 

- Falke ` 173f (75) 

- Gazelle 240 (248) 

— Hund, schwarzer 

Katze 156 (186) 

- Krokodil 179 (91) 

- Leopardin 200 f. (148), 274 f. (330) 

- Löwe 189 (115) 

— Maultiere 172 (71) 

— Pferd (weiß) ^ 210f. (173), 226 
(217), (junges Pferd) 237 (240) 

- Raubtier 188 (113[1]) 

Schlange (feurig) 180 (93) 

— Taube 177 (90 [1]), (weiBe Tau- 
ben) 226 (215), 263 (304) 

- Vogel 203 (154), 222 (206), 240 
(249) 

- Widder 300 f. (387) 

— Wildschwein 189 (115), (groß, 
dreiköpfig und fürchterlich brül- 
lend) 156 (186) 

Tochter des Teufels (als unaussprechlich 
schöne Frau mit einer Schar von 
Dämonen) 329£. (459) 

Tor, Tür — 293f. (373) 

Trage aus Holz 293 f. (373) 

Triumphzug 188 (113[1]) 


335 (479) 


Uferböschung 179 (91) 

Verwandte, Angehörige (kranke bzw. 
Gefahren ausgesetzte) 160 (21) 

Volk der Gerechten 209 f. (170) 


Waage (eine Waagschale mit schwarzen, 
hässlichen Äthiopiern, die andere 
Waagschale mit Weißgekleideten) 
395 £. (377 [1]) 

Wagen (mit den Tieren des Cheru- 
bim) . 242f. (253), (mit vier Rä- 
dern und vier weißen Pferden, ge- 
lenkt von drei schneeweiß geklei- 
deten Männern) 258 f. (295) 
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Wasser 178 (90 [2]), (überaus reines 
Wasser) 305 (397) 

— Wassergefäß, durchlöchert 
(373) 

— Wasserschöpfen 293 f. (373) 

Weg 293 (372), 297 f. (380), 315 (425) 

— zwei Wege 310 (409) 

Weihrauch 269 (315) 

Wesen, geflügelte 247 f. (241), 

Wolke 211 (174) 

- Lichtwolke 211 (174), 292 (370) 


293 f. 


— Wolkenmeer, wie leuchtender Por- 
phyrteppich 210 (172) 
Würfel 314 (422) 


Zelt in den Himmeln, nicht von Men- 
schenhand geschaffen (acheiropoie- 
tos skene) 208 (168) 
Zinnplättchen mit Einritzungen 
248 f. (264) 
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